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Carta editorial 


Un futuro insondable: 


pasos hacia la producción de una revista digital (multimedia) universitaria 


En febrero de 2015, y tras un largo proceso administrativo, Antrópica. Revista de Ciencias 
Sociales y Humanidades obtuvo el registro de ISSN ante el Instituto Nacional del Derecho de 
Autor de México(Centro Nacional ISSN México). La obtención de este reconocimiento fue 
el corolario del esfuerzo realizado durante meses por todo el equipo de trabajo, integrado por 
alumnos y profesores de la Facultad de Ciencias Antropológicas, y gracias al apoyo adminis- 
trativo y jurídico de la Universidad Autónoma de Yucatán. 


La obtención del ISSN es importante debido a que nos estimula a seguir creciendo y 
mejorando esta propuesta editorial. Pero esta mención adquiere un significado especial, desde 
la perspectiva de nuestros colaboradores, en su mayoría estudiantes de licenciatura, maestría 
o doctorado en ciencias sociales. Para ellos, el registro es y será de gran utilidad por el valor 
curricular que implica participar en una publicación que se ajusta a los cánones de las revistas 
académicas de la actualidad. En un balance de lo hasta ahora publicado, encontramos que de 
los 12 artículos de investigación que integran nuestros números (incluído el presente), 11 traba- 
jos fueron elaborados por alumnos de algunos de estos niveles de estudio. Es decir, por jóvenes 
que están en proceso de formación profesional. 


Para Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades, publicar trabajos de es- 
tudiantes en formación es una tarea que nos enorgullece. Desde que iniciamos esta propuesta, 
somos conscientes de las dificultades que los estudiantes enfrentan al momento de enviar un 
artículo a una revista consolidada (por ejemplo, una revista indezada en CONACyT u otras 
similares). Si bien, no hay una regla escrita, sabemos que las posibilidades de aceptación de 
un artículo en una revista multi-indezada son inversamente proporcionales al nivel educativo. 
Mientras más bajo se encuentre en la escala, mayores son los obstáculos para ser publicado, y 
viceversa. Aunque, tampoco es regla, que por contar con un nivel alto de reconocimiento insti- 
tucional (por ejemplo, SNI II o SNI III) las puertas de las revistas se abran automáticamente. 


En nuestro caso, publicar trabajos de jóvenes en formación es una oportunidad valiosa 
que deseamos atender y continuar. La relevancia aludida, se debe a que: 


- Los artículos publicados, por lo general, son resultado de alguna investigación en proceso, in- 
teresada en asuntos actuales, recientes y contemporáneos de nuestra realidad social y cultural. 


- Al poseer estas características corremos menos riesgo de publicar artículos autoplagiados, 
refritos o dobles publicaciones, tan frecuentes en nuestro medio (y común, entre académicos 
ansiosos por mantenerse en el sistema -llámese SNI de CONACyT, PRODEP y otras becas que 
ofrecen dinero a cambio- o, por aquellos académicos afectados por ese afán de producción que 
los impulsa a hacer lo que sea para conservar su estatus profesional y mantenerse activos en el 
sistema). 


- Es relevante porque de continuar en este camino, desde allí podremos construir nuestra iden- 
tidad editorial. Y así, convertir a Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades en 
una plataforma reconocida y legítima para nuevos investigadores. 
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De alguna manera, tales ideas nos han sostenido hasta el momento. Y si bien nacimos 
como una revista de y para estudiantes, estamos ante el umbral de experimentar algunos cambi- 
os significativos. Nuestro proyecto editorial (más bien, nuestro sueño editorial) es sencillo y, al 
mismo tiempo, sublime. Buscamos crear un territorio novedoso, particular y creativo. Un espa- 
cio de encuentro y de confluencia en el cual, alumnos en formación y académicos formados, re- 
flexionen y dialoguen sobre temas comunes. Hasta el momento, y con las limitaciones que nos 
embargan, hemos tratado de ser fieles a esta idea. De allí entonces, que en algunas secciones 
de la revista los alumnos son quienes tienen la voz; en otras, son académicos consagrados. Un 
ejemplo de este último tipo es la sección de Ponencias y Conferencias, en la cual “como puede 
comprobarse en los números publicados- participan académicos de talla y de renombre. Esta 
fórmula -esta manera particular de incluir producciones de aprendices y experimentados- ha 
resultado atractiva y ha estimulado la consulta permanente de los trabajos en línea. De allí, 
nuestro interés por conservarla y mantenerla en el futuro. 


En un conferencia presentada en el II! Congreso Nacional de Revistas Científicas en 
abril de este año (2016) en San Cristóbal de las Casas, Chiapas, empleamos una metáfora 
botánica para brindar una imagen suscinta de nuestra situación editorial. Dijimos que frente 
a la inmensa sombra que proyectan las revistas que integran la foresta de publicaciones en 
México, algunas de las cuales rebasan los cincuenta números publicados, Antrópica emerge 
como una semilla en proceso de germinación: una simiente con apenas 3 hojas de existencia, 
una por cada número publicado. Agregamos que, pese a la pequeñez y aparente fragilidad, 
nuestra revista había crecido con ciertas certezas y verdades. La primera verdad es nuestra po- 
breza, la cual nos impulsa a realizar una revista sin aporte económico ni apoyo financiero. La 
segunda, está relacionada con el formato de difusión escogido. Es decir, Antrópica nació como 
una publicación digital, evitando copiar las formas de las revistas de papel. Y si bien, hasta el 
momento, no hemos logrado la meta propuesta, con el tiempo sucederá. Somos conscientes de 
que no es suficiente con publicar los trabajos en formato Pdf o subirlos en una página web para 
“ser digitales”. Hay que hacer mucho más, en especial, aprovechar todos los recursos que ofre- 
cen las nuevas tecnologías (TIC). Con la incorporación de estos nuevos instrumentos digitales, 
creemos que superaremos la condición de hacer una revista “solo para leer”, a una publicación 
multimedia (flexible, dinámica y alternativa) que se pueda ver, escuchar y leer (según la pref- 
erencia del lector). Para que esto último suceda, será necesario emprender cambios profundos, 
creativos y experimentar con las nuevas tecnologías. 


A diferencia de sus similares en papel, una revista digital multimedia deberá facilitar la 
conversión de los artículos en distintos formatos (pdf, Epub, html, etcétera), cambiar los col- 
ores (de la pantalla o de las letras) según el gusto de lector, elegir tipo de fuentes y tamaños de 
letra, facilitar la consulta en distintos dispositivos (laptop, tablet, teléfonos celulares, etcétera), 
incluir animaciones y cuñas de sonido (videos y documentales), facilitar el acceso a documen- 
tos complementarios (vía online), descargar el documento de un modo sencillo e intuitivo y, 
entre otros aspectos, facilitar el contacto directo (vía e-mail o mediante las redes sociales) del 
lector con el autor del trabajo publicado digitalmente. 


Como se observa, el futuro es insondable. Las nuevas tecnologías han inaugurado un 
nuevo horizonte, un modelo novedoso para la difusión de la ciencia y el conocimiento, y con 
Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades, apenas estamos navegando por la 
orilla de este nuevo universo editorial. 
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El contenido del actual número 


Siguiendo la tendencia del número anterior, la portada de la revista expone una obra pictórica. 
En esta oportunidad, el trabajo pertenece a la artista plástica Moira Wieland, oriunda de la 
provincia de Córdoba (Argentina), quien facilitó su trabajo titulado “Valija náufraga” (2000) 
para ilustrar el actual número. Para quienes se interesen en conocer la obra completa de Moira 
Wieland los remitimos a su página personal, cuya dirección electrónica es la siguente: http:// 


wieland-pinturas.blogspot.mx/. 


Es importante aclarar que en esta, como en la ocasión anterior, (nos referimos al trabajo 
del No. 2 ilustrado con el trabajo artístico de Duncan Tonatiuh), los artistas han aceptado ceder 
su trabajo sin recibir pago económico alguno. Esto es posible por nuestra frugalidad y la cual- 
idad de hacer una publicación sin presupuesto y sin dinero, sustentando el trabajo en el aporte 
volitivo y solidario de quienes apoyan esta causa. 


En el presente número publicamos un total de dieciséis trabajos. En la primera sección 
de Artículo de investigación, iniciamos con el escrito de Daniel Enrique Padilla Cabrera (Li- 
cenciatura en Historia. UADY), titulado: ¡Mexicanos al grito de Guerra!”: Construcción del 
Nacionalismo defensivo mexicano en torno a la evolución de las ideas frente a Estados Unidos. 
En el cual, el autor analiza los vínculos entre México y los Estados Unidos de Norte América 
en el transcurso del siglo XIX, con el fin de demostrar cómo estas relaciones “reflejaron en la 
política nacionalista defensiva mexicana de la época revolucionaria.” Le continúa el trabajo de 
William Humberto Mex Albornoz (Licenciatura en Arqueología. UADY), que lleva por título: 
Nombres de origen maya: observaciones sobre su significado, simbolismo prehispánico y co- 
lonial y su relación con los apellidos mayas peninsulares de la actualidad. En dicho artículo, 
Mex Albornoz analiza el origen y el significado de algunos apellidos mayas (Bacab, Balam y 
Chan) con la finalidad de demostrar cómo epigrafistas y lingúistas los interpretan cuando esos 
apellidos integran nombres personales prehispánicos del período Clásico y Colonial en el área 
maya. El tercer artículo de esta sección pertenece a Isis Monserrat Guerrero Moreno, estudi- 
ante del Posgrado de Historia de la UAM (Unidad Atzcapotzalco). La aportación se titula: 
Surgimiento y desarrollo del arabismo español como disciplina académica en las primeras dé- 
cadas del siglo XIX. La autora da cuenta de cómo esta disciplina se desarrolló en España en las 
primeras décadas del siglo XIX. Tras indagar respecto su proceso formativo, la autora explica 
cómo surge esta disciplina y las causas que habrían de incidir en su desarrollo formativo. El 
trabajo siguiente pertenece a Ilse Mayté Tenorio Murillo, estudiante del Doctorado en Estudios 
Interdisciplinarios sobre pensamiento, cultura y sociedad (PNPC), en la Facultad de Filosofía 
de la Universidad Autónoma de Querétaro. El artículo se titula: Ética, identidad y cultura. En 
defensa del cine como un bien cultural identitario de México. El tema central de este trabajo 
se refiere a la construcción de la identidad cultural en el marco de las políticas neoliberarales, 
tomando como ámbito de estudio el campo cinematográfico nacional de México. Finalmente, 
cerramos la sección con el artículo de Edwin Alberto Fernández Sarabia, estudiante de El 
Colegio de la Frontera Sur A. C. Doctorado en Ecología y Desarrollo Sustentable, con el artí- 
culo: Cambio de adscripción religiosa y construcción de “nueva” identidad productiva en el 
Duraznal, Chiapas. 


En la sección de Ponencias y Conferencias, iniciamos con la conferencia magistral que 
la Dra. Marta Lamas Encabo dictó en Mérida (Yucatán) en el marco de las Primeras Jornadas 
Conmemorativas de los Cien Años del Primer Congreso Feminista 1916-2016, la cual se re- 
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alizó en nuestra ciudad del 13 al 16 de enero de 2016. El trabajo lleva por título: Algunos de- 
safíos del feminismo de hoy. A 100 años del Primer Congreso Feminista. Para nuestra revista 
es un honor contar con tan valiosa colaboración, y hacemos público nuestro agradecimiento 
a la autora por las facilidades prestadas durante la edición de este trabajo. La conferencia que 
presentamos es original y fue enviada y revisada por la autora. 


El trabajo siguiente es producto de la conferencia que brindó Daniel Moreno Chávez 
en la Facultad de Ciencias Antropológicas (UADY) y que se titula: El mundo editorial en la 
era de la información y los medios digitales. El autor es director del portal digital “Animal 
político”, uno de los más leídos en la actualidad en México!. La conferencia que publicamos 
fue grabada y transcrita por el equipo editorial. En este trabajo Daniel Moreno analiza en pro- 
fundidad todos los aspectos que conciernen a los nuevos medios digitales. El autor, expone las 
diferencias entre el antiguo periodismo (el de papel) y el nuevo, que nace con el mundo digital 
y el uso de las nuevas tecnologías informáticas. La transcripción es fiel a lo dicho en vivo, 
respeta los puntos de vista expuestos por el autor y trata de conservar la frescura y el sentido 
propositivo que él expresa. Este trabajo es fundamental para quienes deseen conocer los nue- 
vos paradigmas que caracterizan a esta nueva forma de comunicación por medios digitales. 
La tercera conferencia fue dictada por Gustavo Adolfo Guerra Reynoso, miembro del Centro 
de Documentación e Investigación de la Comunidad Judía de México. El trabajo se titula: Las 
Cárceles Secretas de la Inquisición: las casas de Picazo durante la Gran Complicidad del sig- 
lo XVII. Este trabajo fue presentado en el | Primer Congreso Internacional acerca de la aplica- 
ción de la Justicia Inquisitorial del 25 al 29 de agosto de 2014 en el Instituto de Investigaciones 
Jurídicas de la Universidad Nacional Autónoma de México, en la Ciudad de México. 


En la sección de Reseñas se publican 3 trabajos. El primero es de la autoría de Jaime 
A. González, Profesor e investigador de la Universidad de las Américas Santiago de Chile. El 
texto que analiza lleva por título: Gente de la tierra de guerra. Los lipes en las tradiciones 
andinas y el imaginario colonial, de José Luis Martínez. Esta es una obra del campo de la et- 
nohistoria en la cual se plantea la hipótesis respecto a los topónimos y etnónimos empleados 
habitualmente en el área andina, y señalnado que los mismos son producciones coloniales. La 
segunda reseña la realizó Héctor Adrián Reyes García, adscrito a la Universidad Autónoma de 
la Ciudad de México; él presenta comentarios del libro de Antonella Fagetti (2015) titulado: 
Iniciaciones chamánicas: el trance y los sueños en el devenir del chamán. Finalizamos esta 
sección con el trabajo de Philippe Schahauser, investigador de El Colegio de Michoacán A. C., 
que responde al título de Distopía versus ucronía: de eso que llaman antropología mexicana de 
hoy. Comentarios al libro de Luis Vásquez León Multitud y distopía: ensayos sobre la nueva 
condición étnica en Michoacán (2010). Este es un trabajo crítico sobre la obra del Dr. Luis 
Vázquez León, figura relevante de la actual antropología mexicana. La tesis que sustena el 
libro, tal como lo apunta Philippe Schaffhauser, “consiste en refutar la tesis de las identidades 
étnicas y locales en tanto que esencias y culto de los orígenes y plantear que son un constructo 
que resulta del juego histórico y político entre grupos propios y ajenos.” 


En el apartado de Traducciones presentamos el artículo de Alain Bibhr titulado: La so- 
ciedad de las costumbres según Norbert Elias, publicado originalmente en lengua francesa 
en la revista ¿Interogations? En este artículo Alain Bihr analiza la obra de Norbert Elias, “La 
Civilisation des maeurs” (La civilización de las costumbres). Una obra que existe en castellano, 
integrada al libro £l proceso de la civilización. Investigaciones sociogenéticas y psicogenéti- 
cas. 


La obra de Alain Bihr es importante y conocida en nuestro idioma. Es sociólogo profesor 


1 La dirección de esta página es la siguiente: http://www.animalpolitico.com/ 
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honorario de la Universidad de Franche-Comté, y profesor de filosofía en Estrasburgo, Francia. 
Autor de diversas obras como: La farce tranquille, Spartacus (1960). Entre bourgueoisie et pro- 
létariat, L” Harmatta (1989). Colaborador de Le Monde Diplomatique, cofundador y redactor de 
la revista A Contre Courant. Pour l'emancipation sociale”. Agradecemos al autor que nos haya 
permitido traducir su trabajo y presentarlo en nuestra revista. 


En la sección de Fotografía etnográfica exponemos 3 trabajos que tienen como tema 
central la cultura maya y Yucatán. El primer conjunto de fotografías fue coordinado por el Mtro. 
Enrique Poot, en ellas encontramos retratos de trabajadores urbanos de la ciudad de Mérida. 
Estos trabajos fueron realizados en el marco del curso de fotografía que se dicta en la Facultad 
de Ciencias Antropológicas, en la Licenciatura en Comunicación Social. En el cual, los alumnos 
realizaron trabajo de campo fotográfico en diversos sectores urbanos: los mercados locales, las 
calles céntricas y otros sitios de interés local. El segundo artículo, pertenece a Geofrey Aronson 
(EE.UU), quien compartió su punto de vista sobre la cultura mexicana, al retratar rostros de 
personas en distintos lugares de la Península de Yucatán. Es importante mencionar que las fo- 
tografías fueron realizadas con una máquina análoga y luego escaneadas para su publicación. El 
tercer artículo pertenece a Pedro Tec, estudiante de Arqueología (UADY) y se titula Las damas 
de la eternidad. Las fotografías fueron tomadas en la comunidad de Ixil (Yucatán) y exponen la 
vida de las mujeres mayas de esa localidad. Las fotografías fueron realizadas en blanco y negro, 
y la técnica empleada exalta los detalles de las personas y su entorno, haciéndolos vivos y sensi- 
bles. 


En la última sección, Opinión y debate, presentamos un escrito del Antropólogo Iván 
Franco, investigador del Instituto Nacional de Historia y Antropología (INAH), titulado: La Sec- 
retaría de Cultura. Modelo estatal para promover y comerciar cultura y patrimonio cultural. 
El texto surge a consecuencia de los intentos gubernamentales por mercantilizar la cultura en 
México. Un proceso que, tal como lo reseña el autor, tiene vieja data y se remonta a la década de 
1980, cuando arrancan los primeros intentos de privatización y desnacionalización en el país. 


Aprovechamos esta oportunidad para agradecer a todos los colaboradores que han con- 
fiado sus trabajos a esta revista. También hacemos una mención especial a todos los colegas 
que han dictaminado estos trabajos; algunos de ellos los conocemos, a otros, no, ya que apenas 
mantenemos un contacto vía e-mail. Lo importante es reconocer que sin este apoyo, voluntario y 
solidario, esta publicación difícilmente saldría a la luz. 


Muchas gracias. 


Atentamente 


Gabriel Angelotti Pasteur 
Codirector de Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades 


2 Se puede consultar la publicación en http://www.acontrecourant.org/ 


Artículos 
de investigación 


Anlrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades 
Año 2, Vol. 2, núm. 3 enero-junio 2016 


yy e Tajel 


Liu ascos 


. me 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, pp. 11-21. 
Universidad Autónoma de Yucatán. Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


y 


ARTÍCULO DE INVESTIGACIÓN 


Cambio de adscripción religiosa y 
construcción de “nueva” identidad productiva en el Duraznal, Chiapas 
be) 


Edwin Alberto Fernández Sarabia 
El Colegio de la Frontera Sur A. C. 
Doctorado en Ecología y Desarrollo Sustentable 


Recibido: 2 de septiembre de 2015. 
Aprobado: 4 de febrero de 2016. 


Resumen 


El cambio de adscripción religiosa representa en el converso una “experiencia de vida” significativa, 
nos referimos al vasto proceso por el cual los individuos deciden abandonar su sistema de creencias 
y adoptar una nueva, y por ende, cambiar su forma de vida. Hablar de cambio de profesión religiosa, 
es hablar de cambio, y esto último, implica crisis, decisiones, identidad, coyunturas, etcétera. La in- 
serción de una nueva profesión religiosa, generará un proceso gradual de construcción de una nueva 
identidad, construida a partir de la “nueva creencia”, pero no solo como reproducción de nuevas reglas 
de actuar, sino como un proceso de construcción en la incorporación de nuevas prácticas, valores, sím- 
bolos y creencias que normarán a este “nuevo ser religioso”. 


Palabras clave: Conflicto religioso, Cambio de adscripción religiosa, Identidad religiosa, Conversión 
productiva, Nueva identidad productiva 


Abstract 


The change of religious adscription represents in the converted one a significant “experience of life”, 
we refer to the vast process for which the individuals decide to live their system of beliefs and adopt 
a new one and then, change their form of life. The speak about the change of religious profession, 1s 
speak about the change, and the above mentioned, implies crisis, decisions, identity, conjunctures, etc. 
The insertion of a new religious profession, will generate a gradual process of construction of a new 
identity, constructed from the “new belief”, but not only as a reproduction of new rules of acting, but 
as a process of construction in the incorporation of new practices, values, symbols and 

beliefs that will control to this “new religious being”. 


Key words: Religious conflict, Change of religious adscription, Religious indentity, productive con- 
versión, new productive identity. 


Cambio de adscripción religiosa y construcción de “nueva” identidad productiva en el Duraznal, Chiapas 


1) 


Introducción 


A principios de la década de los setentas en Chiapas, comenzaron a ser visibles la presencia de gru- 
pos disidentes que cuestionaron el rígido sistema social tradicional cuyas fuerzas dominantes mante- 
nían el control y la regulación de muchas comunidades indígenas en la entidad. El ámbito religioso 
no estuvo exento de estos cambios que ocurrían en dicho contexto, de esta manera, aparecieron en 
la escena religiosa Chiapaneca credos diversos a la hegemonía católica diocesana, pero sobre todo a 
la creencia tradicional o catolicismo de la costumbre. En los años de 1974 y 1976, se sucedieron en 
el municipio de San Juan Chamula conflictos que dieron como resultado expulsiones por motivos 
religiosos. Estos conflictos vieron involucrada a la diócesis de San Cristóbal de las Casas, que al 
impulsar los contenidos doctrinales entró en contradicción con las estructuras de poder religioso y 
político del municipio (Rivera, 2005). Al mismo tiempo, a los líderes y feligresía adscrita a la pas- 
toral diocesana se sumaba otra feligresía emergente no católica (protestante), que había optado por 
romper no solo con el catolicismo tradicional, sino también con el catolicismo diocesano. Estos gru- 
pos como colectivos fueron agredidos violentamente por el caciquismo tradicional que se escudaba 
en el sistema religioso tradicional (Rivera, 2005). 


Como resultado, las personas expulsadas de San Juan Chamula, primeramente, y luego de 
Zinacantán, tuvieron que reubicarse de manera abrupta. La mayoría se instaló en las periferias de 
la ciudad de San Cristóbal de las Casas, Chiapas. Esta diáspora generó un cinturón de comunidades 
protestantes que tuvieron que resolver toda una serie asociada con su subsistencia en un contexto 
de “nulo” apoyo gubernamental, pues se concebía a los movimientos religiosos disidentes al cato- 
licismo en Chiapas como orientados a la destrucción cultural local, particularmente de los marcos 
normativos indígenas (Rivera, 2005). 


Breve aproximación conceptual 


El fenómeno del cambio de adscripción religiosa ha sido una temática recurrente de análisis y estu- 
dio en el contexto chiapaneco desde la década de los ochenta. Dicho fenómeno, en Chiapas, detonó 
expulsiones masivas a mediados de los años setenta, ochenta y principios de los noventa. Esto ge- 
neró múltiples reconfiguraciones del escenario religioso de la entidad, tanto en el ámbito rural como 
urbano. 


Teóricamente, el cambio de profesión religiosa representa en el converso una “experiencia 
de vida” significativa. Con esto nos referimos al vasto proceso, por el cual, los individuos deciden 
abandonar su religión de origen y adoptar una nueva creencia, y por ende, cambiar su forma de vida. 
Hablar de cambio de adscripción, es hablar de cambio, y esto último, implica crisis, decisiones, iden- 
tidad, coyunturas etcétera. Berger lo define como una “migración entre mundos religiosos” o una 
“transferencia individual de un mundo a otro” (Berger, 1977: 6). En este caso, se considera que el 
sujeto social converso participa activamente en la reformulación de su quehacer y en la concepción 
del mundo; se encuentra inmerso en la búsqueda permanente de un orden distinto, de transición entre 
lo que Desea Ser y lo que es efectivamente. 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Edwin Alberto Fernández Sarabia, 2016 


-13- 


Fabre (2001) asume que el cambio de profesión religiosa no se limita a una modificación 
en las creencias íntimas del individuo, sino que también abarca dimensiones de la realidad que 
en otros momentos se consideraban ajenas a lo religioso. Así, se traduce en una vía de cambio, 
en un proceso que va de un pasado-presente deteriorado hacia un presente-futuro prometedor; de 
construcción de identidad a través de la religiosidad que adoptó. Cabe aclarar que dicha adopción 
remite a la posibilidad del sujeto de conocer, recuperar, recomponer y/o rechazar lo que la insti- 
tución religiosa le oferta y no solo a escoger una opción contenida en el abanico de posibilidades 
del campo religioso. Generalmente deviene en un cambio de identidad en la persona que lo experl- 
menta. Gilberto Giménez (1998), explica que se desarrolla en la interacción social, en la confron- 
tación cotidiana con los otros, en la comunicación simbólica con los “demás”, de esta manera, una 
nueva “fe” religiosa que puede actuar como un “dispositivo ideológico, práctico y simbólico por 
el cual es constituido, mantenido, desarrollado y controlado el sentido individual y colectivo de la 
pertenencia social” (Fabre, 2001: 284), y esta no se limita a la reproducción de las nuevas reglas 
adquiridas, sino a la construcción y conlleva una parte de creación individual y colectiva. 


Dicha inserción de una nueva profesión religiosa, generará un proceso gradual de cons- 
trucción de una nueva identidad, surgida a partir de la “nueva religión”, pero no solo como repro- 
ducción de nuevas reglas de actuar, sino como un proceso de construcción en la incorporación de 
nuevas prácticas, valores, símbolos y creencias que normarán a este “nuevo ser religioso”. Dicha 
conversión protestante genera una nueva identidad que flexibiliza las capacidades adaptativas del 
sistema social y le permite transformar y aprovechar nuevas condiciones y oportunidades prove- 
nientes del entorno (García, 2006). Uno de los cambios que pueden ser generados a través de este 
proceso, es la adaptación del sistema de producción rural. 


Diseño metodológico 


Se utilizó una metodología cualitativa cuya base fue la observación participante como punto no- 
dal. La observación participante es empleada en este estudio “para designar la investigación que 
involucra la interacción social entre el investigador y los informantes y durante la cual se recogen 
datos de modo sistemático y no intrusivo” (Taylor y Bogdan, 1987: 31). Para esto, se trabajó con 
charlas semiestructuradas a modo de diálogos que fueron establecidas con los sujetos de estudio. 
La recolección de los datos constó de charlas semiestructuradas con los pobladores de la comuni- 
dad El Duraznal. Para ello, conté con un guion prediseñado. Asimismo, se realizaron entrevistas 
en profundidad, si concebimos estas como: 


Reiterados encuentros cara a cara entre el investigador y los informantes, encuentros estos dirigidos 
hacia la comprensión de las perspectivas que tienen los informantes respecto de sus vidas, experiencias, 


situaciones tal como lo expresan con sus propias palabras (Taylor y Bogdan, 1987: 101). 


Debo indicar que estas entrevistas en profundidad se construyeron a partir de charlas. Por 
lo cual, el acercamiento a los informantes fue flexible y adaptado a las circunstancias de las per- 
sonas. Las charlas informales permitieron construir entrevistas en profundidad con base en lo 
reiterada de estas. Esta entrevista adopta la forma de un diálogo coloquial. Este tipo de técnica se 
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da en un contexto verbal que permite motivar al interlocutor, elevar su nivel de interés y colaboración, 
reconocer sus logros, prevenir una falsificación, reducir los formalismos, las exageraciones y las dis- 
torsiones, estimular su memoria, aminorar la confusión o ayudarle a explorar, reconocer y aceptar sus 
propias vivencias inconscientes. El propósito de la entrevista de investigación cualitativa es obtener 
descripciones del mundo vivido por las personas entrevistadas con el fin de lograr interpretaciones 
fidedignas del significado que tienen los fenómenos descritos (Taylor y Bogdan, 1987). Se realizaron 
veintinueve entrevistas en profundidad que nos ofrecieron fundamentos empíricos relevantes y cuyos 
resultados se discuten en el presente artículo. 


Otra técnica que consideré pertinente utilizar en esta investigación, es el de estudios de familia, 
entendida esta como una técnica abierta y flexible, que puede ser potencializada cuando los eventos 
narrados tienen una dimensión temporal continua que relaciona el tiempo individual, el familiar y el 
histórico (Cobarruvias, 2004). Partiendo desde la premisa de que toda familia ocupa un espacio multi- 
dimensional que le envuelve en virtud de su posición estructural en un tiempo y espacio determinado. 
La familia es un sistema simbólico complejo de relaciones con una dinámica interna, pero también 
externa con base en la interacción con su entorno, dicho de otro modo, es un entorno sociocultural 
complejo. Para ello, se realizaron charlas formales e informales, historias de vida y genealogías con 
siete familias en la comunidad de estudio. 


Las categorías se construyeron con base en los datos de campo, los cuales estuvieron asocia- 
dos con aspectos económicos, políticos, étnicos/culturales, de salud y de trabajo. Estos se integraron 


en una matriz de escala temporal: en un antes y después de la conversión religiosa. 


TEMPORALIDAD 


Anterior a la conversión | Posterior a la conversión 
religiosa religiosa 


Figura 1. Matriz de categorías. Elaboración propia 


Marco contextual: Cambio de adscripción religiosa en Chiapas 


La sociografía religiosa de Chiapas en el censo del año 2000, demuestra una transformación radical 
en el escenario en comparación con el registro de 1970 (Rivera, 2005). En 1970, la feligresía católica 
representaba el 91.2% del total de la población estatal; treinta años después, en el 2000, representa un 
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63.8%. En contraste, la feligresía de las congregaciones no católicas que en 1970 representaba apenas 
el 4.8%, al año 2000 habían 22.0%. La población protestante y/o evangélica y bíblica no evangélica 
alcanzan la cifra en términos absolutos de 719, 599 personas, según el censo del año 2000. El INEGI, 
registra a la entidad como el estado federal con menor índice de catolicismo en el país y en las últimas 
dos décadas como uno que cuenta con mayor diversidad religiosa (INEGI, 2000). 


Chiapas es el estado de la república Mexicana que en el censo del 2000 aparece como la 
entidad federativa con más bajo porcentaje de población católica y mayor proporción de protestan- 
tes-evangélicos en el país (Hernández en Rivera, 2007). Esta diversidad religiosa no se ha desarrollado 
en la entidad chiapaneca de manera pacífica y con tintes de orden, más bien, como comenta Rivera 
(2005), este se ha dado en un contexto de conflicto religioso. Rivera explica que si atendemos al con- 
flicto religioso en el espacio local, “este generalmente inicia por la intromisión de nuevos credos en 
grupos minoritarios que la sociedad mayoritaria, con un credo hegemónico, sienten que representa una 
amenaza a sus intereses y valores simbólicos y normativos” (Rivera, 2005: 139). 


Rivera (2005) es puntual al afirmar que del año 1960 al 2001, se registran un total de 339 
conflictos, que en conjunto suman 432 actos de agresiones o violaciones a los derechos humanos en 
el Estado Chiapaneco, asociados al cambio de adscripción religiosa. Si vemos esto en términos espa- 
ciales, notamos que hay una notable concentración regional de este hecho. Son dos las regiones que 
concentran el mayor número de este tipo de problemáticas: la región “altos” y “fronteriza”. 


Como resultante de estas agresiones y violaciones a los derechos humanos en la zona “Altos” 
de Chiapas, ha venido ocurriendo desde la década de los setentas un fenómeno denominado expulsio- 
nes religiosas, en el que los habitantes de ciertos municipios al adoptar una nueva “fe” o convertirse 
a otra religión, son “retirados” de sus lugares de origen acusados de violentar las tradiciones de la 
comunidad. 


La zona “Altos” concentra el 67.84% de los problemas violentos asociados con el cambio 
religioso. Los municipios de San Juan Chamula y Las Margaritas han sido donde mayor impacto han 
tenido estos eventos. Le siguen en importancia los municipios de San Cristóbal de las Casas, Zinacan- 
tán, Venustiano Carranza, Oxchuc, Tila y Sabanilla (Rivera, 2005). Estas expulsiones religiosas han 
configurado un nuevo escenario en la zona “altos” donde las personas que han sido expulsadas de sus 
lugares de origen, lo que da lugar a que se enfrenten a una migración forzada hacia otras zonas donde 
puedan vivir su fe y no ser violentados. El cambio de religión no solo conlleva a una nueva cosmovi- 
sión que tiene su núcleo fundante en las nuevas reglas colectivas que se deben adoptar, sino que tam- 
bién en muchas ocasiones, sobrelleva a una nueva geografía física para establecerse en donde vivir. 


El “Duraznal” en el contexto del conflicto religioso Chiapaneco 


El municipio de San Cristóbal de las Casas se encuentra en la zona “Altos!” del estado de Chiapas. 
El 84% de la población radica en la cabecera municipal y el 15.1% restante reside en 83 localidades 


1 La región “altos” de Chiapas, está conformada por 17 municipios: Amatenango del Valle, Chalchihuitan, Chamula, 
Chanal, Chenalhó, Huixtán, Larrainzar, Mitontic, Oxchuc, Pantelhó, Las Rosas, San Cristóbal de las Casas, Tenejapa, 
Teopisca, Zinacantán , San Juan Cancuc y Aldama. 
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menores de 2500 habitantes. El Duraznal se encuentra ubicada al sur-oeste de la cabecera municipal, 
San Cristóbal de las Casas, Chiapas, en un área de producción agrícola asociada con el uso de aguas 
residuales para el riego. Dicha comunidad se encuentra a la salida del “túnel” de San Cristóbal de las 
Casas, el cual drena las aguas residuales de la cabecera municipal. Esta corriente de aguas residuales 
tiene su origen en el año de 1976, fecha en que el municipio construyó un túnel para drenar la parte 
baja de la cuenca donde se ubica la ciudad de San Cristóbal de las Casas y así evitar las constantes 
inundaciones que ocurrían en la ciudad que datan desde el año de 1529 (García, 2005". 


El Duraznal cuenta con cien hectáreas destinadas al trabajo agrícola. Dicha comunidad colinda 
al norte con La Lagunita y al sur con las comunidades de Laguna Grande y Laguna del Carmen, las 
cuales también pertenecen al municipio de San Cristóbal de las Casas. Debido a la cantidad de aguas 
residuales que fluye hacia El Duraznal, fue posible que se construyeran canales artesanales de riego 
para cultivo agrícola; estos canales permiten llevar agua por toda la comunidad y las comunidades 
vecinas que se encuentran en pendiente. El sistema de riego, además de estar constituido por canales, 
cuenta con mangueras que permiten llevar el agua a lugares más específicos, tales como cultivos en 
terrenos privados, los cuales se riegan con un sistema de aspersores y mangueras. 


El Duraznal, municipio de San Cristóbal de las Casas, Chiapas, está formada por personas que 
fueron expulsadas de sus lugares de origen (Chamula y Zinacantán) por motivos religiosos durante la 
primera oleada de expulsiones religiosas en los “altos” de Chiapas en 1976 (Rivera, 2005). En un prin- 
cipio, los primeros pobladores se asentaron en Ejido San Nicolás perteneciente a Zinacantán. Durante 
unos años tenían una migración pendular a lo que hoy se conoce como El Duraznal. Solo viajaban a 
esa zona para realizar trabajos agrícolas. Con la construcción de canales para riego se abrió la posibili- 
dad de poder emigrar de manera permanente a dicha comunidad, aunque existían carencias en cuanto 
a los servicios de electricidad, agua potable y redes carreteras (Ballinas, 2006). 


En ella conviven diversos credos religiosos: evangélicos, católicos diocesanos, católicos tra- 
dicionales y Testigos de Jehová. Este mosaico de adscripciones religiosas se rige en la comunidad 
por una normatividad comunitaria tolerante en cuanto a la vida privada de las familias y sus credos 
religiosos (Ballinas y Kauffer, 2007). Los habitantes del Duraznal pertenecen en su totalidad a la etnia 
indígena tsotsil. En este sentido, no hay diferencias significativas entre los que coexisten en dicha 
comunidad. Las diferencias se marcan según la adscripción religiosa. Empero, fuera del ámbito reli- 
gloso, las personas continúan manteniendo relaciones y lazos de identidad “tsotsiles”. 


La construcción de una nueva identidad productiva en el Duraznal 


El cambio de adscripción religiosa es un proceso de construcción social que está anclada de manera 
inequívoca en una serie de eventos externos, los cuales rebasan lo propiamente religioso. En la teoría 
de los sistemas complejos (García, 2006), dichos eventos son conceptuados como coyunturas o ex- 
ternalidades de un sistema complejo determinado, dichos factores coyunturales pueden ser de diversa 
índole. En esta investigación se identificaron coyunturas económicas, políticas, culturales y de salud, 
que tienen un papel fundamental en los cambios de adscripción religiosa. Dichas coyunturas operan 


2 García explica: “Por el tipo de conformación de la cuenca hidrográfica de San Cristóbal, las partes bajas son proclives 


a inundaciones” (García, 2005: 65). 
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como externalidades del sistema social o condiciones del entorno de dicho sistema y muchas veces 
escapan, o son soslayados en los estudios antropológicos, pues ese no es el “leimotiv” de este tipo 
de investigaciones. De tal manera qué, los aspectos coyunturales externos, se presentan solo como el 
marco contextual de una problemática “netamente” religiosa. Sin embargo, es importante reencontrar 
en las coyunturas aspectos nodales no solo para el cambio de profesión religiosa, si no para su man- 
tenimiento en lo cotidiano, puesto que, esta no solo consiste en un cambio de adscripción, también 
implica que dicha “decisión” sea constantemente contrastada y reforzada para poder ser mantenida en 
la realidad de “rutina” (Berger y Luckmann, 1966). 


La evidencia empírica en la presente investigación, nos muestra que, desde la perspectiva de 
los entrevistados, existen diferencias significativas que asocian con el cambio de adscripción religiosa 
que imbrican la construcción social de una nueva identidad productiva. En este sentido, en el ámbito 
económico refieren que la calidad de vida de las familias que viven en el Duraznal ha mejorado des- 
de su llegada a la comunidad y a la permanencia en una iglesia protestante, de la doctrina que sea: 
Testigos de Jehová, Pentecostales, católicos diocesanos o adventistas, todas contrarias al catolicismo 
tradicional. La posibilidad de esta mejora económica radica en la carencia de vicios y la condición de 
vida ascética que proporciona y obliga la pertenencia a una religión protestante. También, el exento de 
pagos de cuotas para fiestas tradicionales. Asimismo, los entrevistados muestran en sus comentarios 
que el ahorro es un conocimiento que no asocian a las comunidades de origen y también está ligado a 
la nueva adscripción religiosa. La práctica del ahorro, mediante el ascetismo que impone su integra- 
ción al protestantismo les ha permitido poder contar con mejores condiciones para sus cosechas, la 
comercialización de sus productos y la compra de vehículos automotores. 


En el ámbito político podemos notar que las personas asocian las prácticas en las comunida- 
des de origen como de marcada intolerancia en cuanto a la pertenencia a religiones protestantes. Las 
expulsiones se dieron en un ambiente de tensión y nula permisividad para con los protestantes. Del 
mismo modo, se comenta que en la comunidad del Duraznal este tipo de tensiones no existen, pues 
hay un ambiente de cordialidad entre los habitantes permanentes y pendulares. Respecto a este tema 
Ballinas (2006), lo refiere de la siguiente manera: 


En el Duraznal, la convivencia entre personas de distintas religiones, generalmente es tolerante. Entre las 
distintas culturas tampoco se manifiestan conflictos, ya que si bien, las personas se reconocen como de una 
religión o de otra, así como de origen zinacanteco o de origen chamula; ni la religión ni el origen llegan a 
ser motivos de separación espacial o sectorización comunitaria, sino que mantienen la cohesión como co- 
munidad por el interés común que tienen sobre las aguas residuales para el riego de sus cultivos (Ballinas, 
2006: 53). 


Al existir un cambio de adscripción religiosa, protestante o diocesano, se producen cambios en 
la conducta de las personas y estas tienen repercusiones no solo en las condiciones de vida si no en la 
reconstrucción de una serie de prácticas que están determinadas por la nueva adscripción religiosa. La 
relectura de la vida es un hecho sumamente importante, puesto que, de las rupturas se generan formas 
sociales diversas en las que se observa la influencia de la nueva religión en la articulación social, tanto 
a nivel simbólico como organizacional (Ballinas, 2006). 
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En cuanto a las cuestiones culturales, los habitantes de esta comunidad aseguran seguir siendo 
tsotsiles, según ellos “el cambio de religión” (sic), no les privó de dos rasgos característicos de su iden- 
tidad “Tsotsil”: la lengua y el vestido. En el Duraznal, las mujeres Chamulas y Zinacantecas continúan 
utilizando los vestidos tradicionales de sus comunidades. Asimismo, el lenguaje entre los habitantes 
es en la lengua tsotsil de sus comunidades de origen. En este sentido puedo afirmar, según el trabajo 
de campo, la observación y las entrevistas en profundidad, que las nuevas reglas a partir del cambio 
de adscripción religiosa no han trastocado en el Duraznal todos los elementos de las identidades ori- 
ginarias. Más bien, ha emergido un nuevo “ser religioso” producto de la reconfiguración religiosa y 
de los discursos protestantes. La lengua y el vestido, al no ser elementos “nodales” dentro del ámbito 
religioso protestante, no se cuestionan y por ende no se reconfiguran ni reordenan. Sin embargo, las 
prácticas rituales asociados con la siembra y la agricultura, así como el uso de curaciones asociadas a 
la religiosidad tradicional, sí son cambiados al modo de este “nuevo ser religioso protestante”. 


La enfermedad es otro de los elementos que ha actuado como detonante, promoviendo el cam- 
bio religioso. La religión tradicional no fomenta el uso de medicina alópata, de hecho, circunscribe 
al “enfermo” a solucionar esta problemática mediante la medicina tradicional. Los datos de campo 
refieren que anterior a la conversión religiosa, la búsqueda de salud estaba vinculada a la consulta de 
curanderos tradicionales. No existían posibilidades “reales” del acceso a la medicina alópata, ya que 
la medicina tradicional se constituía en la única forma de curación legitimada de los entrevistados. Si 
bien, no todos los conversos refieren haber sido “victimas” de enfermedades, si se reconoce esta como 
una parte fundamental en el cambio adscripción. Además, el acceder a la medicina tradicional resulta- 
ba “excesivamente” caro y daba pocos resultados, pues las enfermedades padecidas no desaparecían, 
lo que implicaba una nueva consulta con el curandero y de nuevo la compra de insumos rituales para 
su curación (pollos, velas, trago, refrescos, entre los que mencionan los habitantes del Duraznal). 
David Stoll (1985) menciona al respecto, que las religiones protestantes tuvieron durante su etapa de 
expansión en Chiapas un aliado importante en el uso de la medicina alópata para la curación de enfer- 
medades. La superioridad del dios protestante contaba con el poder de los antibióticos como un aliado 
para reforzar su autoridad y ganar adeptos (Stoll, 1985). 


Finalmente, con respecto al trabajo, a decir de los entrevistados, las posibilidades laborales en 
las comunidades de origen no eran las óptimas. El estilo de vida vinculado con el consumo de alcohol 
y las fiestas era un impedimento en la vida productiva de los entrevistados. Existe una relación directa 
entre la disposición al trabajo y la adscripción al protestantismo. Sin embargo, un hecho que resulta 
sumamente relevante, es que la conversión religiosa solo establece una nueva forma de trabajar y una 
disponibilidad más comprometida con el trabajo agrícola, pero no cambia per se las condiciones del 
entorno donde los individuos se desenvuelven. Ballinas y Kauffer (2007) mencionan que la identidad 
protestante no solo se vincula con la redención espiritual, sino también con la redención física y esta, 
a su vez, con la identidad campesina, ya que la salud está relacionada con un mejor desempeño en 
el trabajo agrícola y con el ahorro de insumos curativos que les permiten a las personas disponer de 
mayores recursos económicos para la inversión agrícola. 


En el caso del Duraznal, posterior a la llegada de sus primeros habitantes a dicha comunidad 
por motivos de expulsión religiosa, se tuvo que esperar varios años hasta que los desafíos del entorno 
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plantearon nuevas condiciones coyunturales: estos fueron la nula presencia de agua “limpia” para el 
riego, la presencia de aguas residuales que drenan de la ciudad de San Cristóbal de las Casas, la cons- 
trucción de un sistema de riego artesanal por pendiente por medio de canales de agua residual, la exis- 
tencia de condiciones climatológicas óptimas para la producción, y de terrenos fértiles para ello. Esto 
permitió a los pobladores de dicha comunidad nuevas condiciones del entorno, presentándose como 
“nuevos” desafíos coyunturales. En este sentido, los habitantes del Duraznal se vieron en la disyuntiva 
de continuar produciendo según la lógica campesina “tradicional” que conocían de sus comunidades 
de origen o realizar adaptaciones al sistema de producción rural. De esta manera, el dispositivo ideo- 
lógico protestante “facilitó” y promovió (Weber, 1979) que transitaran de una visión de autoconsumo 
a una lógica de mercado, de intensificación de la agricultura y ganancia mediante los excedentes que 
la “bonanza” de aguas residuales y la calidad del terreno les permitía. 


Esta forma de producir les confirió una “nueva” identidad socioterritorial, que no trastocaba 
del todo su condición de indígenas, pero sí reconfiguraba su manera de producir, un elemento que 
no había sido restructurado posterior a su cambio de profesión religiosa. Podemos entonces hablar, 
que posterior al cambio de adscripción religiosa, momento coyuntural que generó una nueva iden- 
tidad colectiva protestante, se dio en un segundo momento otra transformación, ahora productiva y 
económica, es decir, generaron una nueva forma de producción rural. De esta manera, el momento 
coyuntural generó una nueva identidad colectiva y con ello una reconversión productiva y económica. 
La construcción de una nueva identidad, permitió al sistema socioterritorial incorporar nuevas capaci- 
dades adaptativas y aprovechar las condiciones provenientes del entorno y transformar su estructura. 
Como resultado, la forma de producción rural, transitó de una lógica de autoconsumo a una lógica 
empresarial y de mercado. 


Conclusiones 


El cambio de adscripción religiosa, entendida como un proceso complejo y asociado a coyunturas 
económicas, políticas, culturales y de salud, genera condiciones para la construcción de nuevas iden- 
tidades a partir de ella. El cambio de profesión religiosa transcurre por un proceso de adaptación y 
genera las condiciones para la construcción de una nueva identidad. Esta “nueva identidad” religiosa 
flexibiliza las capacidades adaptivas del sistema social y le permite transformar y aprovechar las nue- 
vas condiciones y oportunidades del entorno. De esta manera, dicho cambio, asociada a coyunturas 
diversas, genera las condiciones para la construcción de nuevas identidades que flexibilizan las capaci- 
dades adaptativas del sistema y le permite aprovechar las condiciones provenientes del entorno y 
transformarlas; entre ellos el sistema de producción rural. 


En este sentido podemos concluir que, al interior de las comunidades de los altos de Chiapas, 
el cambio de adscripción, de la católica tradicional a otras denominaciones religiosas, ha implicado 
transformaciones en la conducta de los indígenas conversos, puesto que, ellos se niegan a ocupar 
cargos rituales, rompiendo con las estructuras de organización social, y al no aceptar el consumo de 
aguardiente, rompen también con la dinámica comercial. Esto genera un nuevo orden donde surgen 
“nuevas” estructuras de organización social y formas de dinámica comercial replanteada desde una 
lógica de adscripción religiosa distinta al catolicismo tradicional. Asimismo, representa una ruptura 
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con el orden social establecido, generando tensión entre los conversos y sus coterráneos, llegando en 
algunos casos, a manifestaciones violentas, que culminan con la expulsión de los conversos, de sus 
comunidades de origen. El cambio de adscripción tiene como consecuencia el abandono de algunas 
conductas relacionadas con la tradición, tales como el consumo de bebidas alcohólicas, la participa- 
ción en los sistemas de cargos tradicionales, la negación al pago de cuotas y la participación en las 
fiestas de los santos patronos de la comunidad. 


Finalmente, una nueva “fe” religiosa puede actuar como un “dispositivo ideológico, práctico 
y simbólico por el cual es constituido, mantenido, desarrollado y controlado el sentido individual y 
colectivo de la pertenencia social” (Fabre, 2001: 284). El proceso de cambio de adscripción religiosa 
protestante no se limita a la reproducción de las nuevas reglas adquiridas, sino a la construcción, y 
conlleva una parte de creación individual y colectiva que permite la erección de “nuevas” identidades 
sociales. 
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Resumen 


El arabismo moderno fue una disciplina que surgió en España alrededor de la década de 1830. Su 
formación y su desarrollo como forma de estudio a propósito de la historiade al-Ándalus fueron pro- 
cesos complejos que en el presente artículo el lector podrá conocer. Se explicará la naturaleza con la 
que surgió dicha disciplina, las contradicciones ideológicas que intervinieron en su desenvolvimiento 
y los objetivos que le asignó la política de la época que tenía especial interés en formar una identidad 
histórica homogénea para los diversos grupos sociales que habitaron el territorio hispano. 


Palabras clave: Arabismo español, nacionalismo, al-Andalus, historia de España. 


Abstract 


The modern Arabism was a discipline that arose in Spain about the decade of 1830. The formation and 
development as a way of study about the historiade of the-Ándalus were complex processes that in the 
present article the reader will be able to know. It will be explained the nature of the appearance this 
discipline, the ideological contradictions that intervened its development and the objectives that were 
assigned to the policies of the period that had a special interest of forming a historical homogeneous 
identity for the diverse social groups that lived in the Hispanic territory. 
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Isis Monserrat Guerrero Moreno, 2016 


35 


Introducción 


En este artículo me propongo explicar cómo que se configuró el arabismo español moderno decimo- 
nónico como disciplina académica, y de qué manera brindó herramientas históricas y culturales a la 
política liberal nacionalista desarrollada en España de cara al plan político de configurar una iden- 
tidad cultural y homogénea para los diversos grupos sociales asentados en la Península Ibérica'. En 
otras palabras, me propongo que los lectores comprendan cómo se formó el arabismo español como 
forma de estudio en relación con el pasado, y cómo las investigaciones emanadas de él tuvieron una 
función político-social determinada. Ahora bien, este artículo no estaría completo sin la explicación 
referente al papel que tuvo el arabismo conservador, surgido en la década de 1850, como “reacción” 
interna del propio gremio hacia las pretensiones liberales; para ello, dedicaré una breve explicación 
relativa al tema hacia el final del escrito. 


Con este trabajo, además, espero hacer una contribución pertinente al debate sobre la natura- 
leza del arabismo español en sus inicios, a saber: ¿Fue el arabismo una disciplina que nació con un 
carácter filológico o histórico? Las opiniones actualmente están divididas, empero, aquí desarrollaré 
y argumentaré mi postura que sostiene que el arabismo español pasó por un camino progresivo que 
partió de fundamentos filológicos y culminó con elementos más propios de la materia histórica?. No 
obstante, siempre se mantuvo presente la esencia del interés por esclarecer diversos aspectos del 
pasado. 


En lo que se refiere a la organización del presente discurso, en primer lugar, plantearé la 
trayectoria histórica del arabismo español moderno; haré una especie de “biografía” general de la 
disciplina para que mi lector observe cómo se dio su origen y cuáles fueron sus características más 
importantes. Posteriormente, mencionaré algunas obras que evidencian las características y los al- 
cances arabistas para que resulte más claro conocer cuáles fueron las líneas de investigación que se 
abordaron con mayor preponderancia. Después explicaré la relación que tuvo el arabismo español 
con algunas de las alas ideológicas de la política vigente en la época y, finalmente, expondré las con- 
clusiones donde presentaré los resultados de la investigación en torno a mi hipótesis central. 


Al final, espero que mi lector encuentre no solo respuestas sobre el surgimiento y desarrollo 
del arabismo español como disciplina académica en el siglo XIX, sino que también adquiera nuevos 
argumentos para calibrar el valor, los alcances y la significación del arabismo que, durante mucho 
tiempo, ha sido depreciado frente a los orientalismos inglés y francés. 


Surgimiento de la disciplina arabista 


Fue entre el ocaso del siglo XVIII y el nacimiento del XIX, cuando surgió en el territorio español 
la inquietud de ciertos intelectuales por acercarse al estudio del pasado medieval “hispano”” desde 


1 Con excepción de aquellos grupos establecidos en lo que entendemos como República Portuguesa. 

2 Esto en el marco exclusivo del siglo XIX. 

3 Debo señalar que “hispano” es un término anacrónico si pretendemos utilizarlo en un horizonte medievalista. No 
resulta adecuado ni certero por cuanto la cultura que ahí se desarrolló no se asimilaba, ni siquiera, como española; sin 
embargo, en esta ocasión yo lo utilizo por ser: el lenguaje difundido por los estudios arabistas del siglo XIX y princi- 
pios del XX. Los autores arabistas, bajo su contexto decimonónico —que es el que me interesa analizar- utilizaron esta 
categoría general para distinguir a los miembros de la cultura medieval visigoda de los propios invasores musulmanes 
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las fuentes árabes. Todas las investigaciones de importancia que se poseían hasta ese momento se 
elaboraron con base en vestigios escritos en latín o derivados de él, mientras que los testimonios 
en lengua arábiga se relegaron a un segundo término. No tuvieron trascendencia significativa hasta 
la llegada del siglo XIX. 


Las razones de dicha discriminación pudieron ser varias; sin embargo, las principales ra- 
dicaron en que no hubo una ocupación efectiva en cuanto al trabajo de resguardo y difusión; los 
acervos que guardaban los escritos árabes siguieron usualmente una política de hermetismo, por 
la cual, resultaba difícil su consulta, e incluso, el conocimiento de su existencia. Aunque hubo 
catálogos en los archivos en los que se clasificaron y se dieron a conocer los títulos de las fuentes 
árabes, lo cierto es, que no todos estuvieron a disposición del público investigador y, por si fuera 
poco, otros tantos títulos se encontraron “perdidos” entre los laberintos de las estanterías y las co- 
lecciones privadas (Riviére Gómez, 2000). 


Por otra parte, los documentos que sí se podían consultar se encontraron, por lo general, 
inmersos en dos situaciones desventajosas: la primera, que no contaron con una traducción de ca- 
lidad que permitiera darles un uso eficiente como fuentes de respaldo argumentativo; y, la segunda, 
que algunos otros documentos no contaron siquiera con una traducción. El problema fundamental 
residió en que la lengua árabe no se practicó con frecuencia ni fuera ni dentro de las academias y, 
aunque hubo interés por consultar los documentos, el escaso dominio del idioma árabe, aunado a 
la falta de traducciones, casi imposibilitó la investigación. En ese sentido, conocer los testimonios 
árabes dentro de la historia medieval fue una tarea complicada que muchas veces socavó el interés 
por indagar “qué tenían que decir” los hombres que finalmente fueron sometidos y repudiados del 
territorio peninsular en 1492 sobre sus condiciones, o bien, sobre su desarrollo como miembros de 
al-Ándalus* 


Aquí abro un paréntesis para matizar mi afirmación sobre el problema de la traducción de 
las fuentes. Hubo esfuerzos por ocuparse de los escritos árabes: Alfonso X, “el Sabio”, durante 
su gobierno impulsó el trabajo de traducción por el interés que le despertaban los conocimientos 
científicos —astronómicos, matemáticos y medicinales- árabes. Por otra parte, también Juana I de 
Castilla fue un personaje interesado en el estudio de la lengua árabe, ya que promovió la creación 
de una serie de manuales para traducir y hablar la lengua; empero, después de ella, el impulso ara- 
bista pereció en manos del Santo Oficio. No obstante, para fortuna de los afectados y por influencia 
del orientalismo francés, durante el siglo XVII hubo un renacimiento del interés por “lo árabe”, 


que penetraron en el reino en 711 d.C. Y no se piense que es por una cuestión de ignorancia sobre los términos que 
hubiese resultado pertinente utilizar, sino que, desde mi perspectiva, dicho uso fue una respuesta al interés que generó 
la conformación de un nacionalismo esencialista español durante el siglo XIX. El lenguaje difundido por los estudios 
arabistas del siglo XIX y principios del XX. 

4 Véase Manzanares de Cirre (1972: 9-13). La condición histórica de al-Ándalus antes del siglo XVII, podría resu- 
mirse con la siguiente reflexión de Pedro Martínez Montávez: “No se veía ese trozo de pasado común porque preci- 
samente no se consideraba común, ni propio, ni objeto digno de conocimiento, de reconocimiento ni de asunción. El 
pasado hispanoárabe no se asumía porque se consideraba materia ajena, espuria, contaminada. No sólo era un pasado 
conflictivo, sino aún más, no era un pasado español, y por la misma razón caía fuera de la identidad española, estaba 
contra ella, la manchaba. En resumen: no se veía porque no se quería ver.” Martínez Montávez (2011: 283). 
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especialmente durante el reinado de Carlos Ill “el Borbón”. Por último, a la llegada del siglo XIX, el 
arabismo despuntó, de tal manera que, hasta hoy es imposible agotar su existencia y sus aportaciones 
disciplinarias. 


Retomando el tema, la delicada condición de los documentos arábigos y el hermetismo con 
el que se les resguardó por un entramado de intereses institucionales, fue una barrera que se decidió 
derribar en los albores del siglo XIX, pues se desarrolló la inquietud por conocer el pasado medieval 
de al-Ándalus, pero esta vez a través del conjunto de fuentes árabes. A partir de dichos nuevos intere- 
ses, se comenzó un movimiento de independencia con respecto al medievalismo en su condición de 
disciplina, por cuanto esta “manera de examinar el pasado” no privilegió en su seno la posibilidad de 
fundamentarse sobre testimonios de corte propiamente árabe. Hasta los últimos años del siglo XVIII, 
los estudiosos del periodo medieval habían trabajado con fuentes de orígenes divergentes a los árabes 
y, por lo tanto, aunque poseyeron obras bien acabadas e importantes, lo cierto es que en diversos sen- 
tidos velaron la información histórica que los textos arábigos pudieron brindarles. 


El mensaje estaba claro: no se puede entender la historia medieval de España sin conocer su vertiente islá- 
mica, su esplendor cultural y sus aportaciones a todos los órdenes de la vida, producto todo ello de una feliz 


fusión entre los elementos importados de Oriente y el genio creador de los musulmanes españoles (Manza- 


nares de Cirre, 1972:14). 


En el marco de aquella problemática, durante el siglo XIX se empezó a formar paulatinamente, 
un grupo de investigadores interesados por adentrarse en el estudio del pasado medieval “hispano” 
con base en un “rescate” de fuentes de origen árabe. No se piense que este conjunto de investigadores 
partió de un plan común de acción, más bien, fue una serie de convicciones individuales que los fueron 
movilizando hacia distintas actividades que tuvieron como resultado -ahora sí común- el estableci- 
miento del arabismo en tanto disciplina. Junto con esto, se debe considerar la influencia ejercida por la 
política liberal, pues recordemos que se estaba tratando de ejecutar el proyecto nacional con relación 
a la formación de una identidad cultural e histórica “homogénea” para el pueblo español. 


Ahora bien, el primer intelectual español que se aventuró en el estudio histórico de la domi- 
nación árabe y que se basó en fuentes únicamente árabes, fue José Antonio Conde y García (1766- 
1820). Él fue un precursor que intentó aportar a la historia de España una perspectiva “arábiga” de la 
dominación: 


Parece fatalidad de las cosas humanas que los más importantes acaecimientos de los pueblos, mudanzas de 
los imperios, revoluciones y trastornos de las mas (sic) famosas dinastías hayan de pasar á la posteridad por 
las sospechosas relaciones del partido vencedor. [...] Pero una sana y justa crítica pide que no nos contente- 
mos con los testimonios de un solo partido, y que comparemos las relaciones de ambos con imparcialidad y 
discrecion, y con solo el ánimo de hallar la verdad. Por eso me dediqué á ilustrar la historia de la dominación 
de los árabes en España, compilándola de las memorias y escritos arábigos, de manera que pueda leerse 


como ellos la escribieron, y se vea el modo con que refieren los acaecimientos de esta época tan memorable 


(Conde, 1840: 5). 
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Sus esfuerzos fueron valiosos. Sin embargo, víctima de su tiempo y de sus circunstancias, su 
trabajo a través de los años reflejó grandes carencias, errores y lagunas que impidieron su trascenden- 
cia como historiador, pero no como arabista. Conde proyectó una consciencia a favor de la necesidad 
de abrir campos de estudio en la materia histórica, e inauguró un sendero que fue seguido y mejorado 
por otra serie de investigadores que asumieron con compromiso la tarea de indagar sobre lo que los 
árabes heredaron a la historia española mediante sus vestigios escritos. 


Por otro lado, este primer acercamiento a lo que actualmente conocemos como “arabismo es- 
pañol”, se enfrentó contra el estigma de que las fuentes árabes eran “inadecuadas” por contener infor- 
mación “deformada” por las manos de los invasores (Rodríguez Mediano, 2009), y a la dificultad de 
abarcar en su totalidad la consulta de los documentos relativos o derivados de la invasión musulmana 
que necesitaban un serio trabajo de recuperación, ordenación y traducción. Antonio Conde, con todo 
el buen esfuerzo que le permitió emprender la redacción de algunos estudios históricos y filológicos?, 
solo fue quien inició experimentando —no sin fallas y serias críticas— una nueva forma de entender 
el pasado de su propio país. 


Después del ejemplo brindado por José Antonio Conde, los intelectuales atraídos por los estu- 
dios árabes reconocieron que no podían adelantarse a los pasos básicos de la investigación, dado que 
el objeto de estudio que querían abordar no había sido explorado y, por lo tanto, el terreno debía ser 
abonado. 


Pascual de Gayangos y Arce (1809-1897) fue el siguiente pensador decimonónico que se in- 
tegró en las filas del arabismo. Él, a diferencia de su antecesor Antonio Conde, se caracterizó por ser 
un traductor de fuentes árabes preocupado por divulgar documentos históricos que permitieran, un 
poco más a futuro, elaborar trabajos de investigación histórica con calidad y bases argumentativas más 
completas que las que había presentado el propio Conde. 


Así, Pascual de Gayangos no fue un historiador con respecto al concepto que entendemos 
como un profesional encargado del estudio del pasado con base en un conjunto de criterios metodoló- 
gicos establecidos —un poco al estilo de Antonio Conde—, más bien, se consideró como un filólogo 
especializado en la labor de traducción que concentró sus esfuerzos en estudiar con profundidad los 
materiales árabes ofrecidos por los acervos españoles. De hecho, sus obras más destacadas dentro 
del gremio arabista son las que explican el contenido y el valor de las series documentales arábigas, 
en vez de obras de historia que expusieran nuevas perspectivas sobre la invasión musulmana, esto 
último no le interesó. Este pionero, junto con los arabistas que le precedieron, estuvo convencido de 
hacer un conjunto de estudios sobre fuentes árabes, antes de proceder a la elaboración de los estudios 
propiamente históricos. Por lo que, supo que para confrontar, y en todo caso darle nuevos matices a 
la interpretación histórica que hasta ese momento habían brindado las crónicas hispanas, era urgente 
trabajar sesudamente sobre la condición de las fuentes, aunque eso retrasara la tarea de historiar. 

5 Por mencionar algunas de sus obras y traducciones: (1844), Historia de la dominación de los árabes en España, Barce- 
lona; (1799), Descripción de España del Xerif Aledrís, conocido por el Nubiense, Madrid; (1819), Recreo de quien desea 
recorrer el mundo o Nubiensis Geografía, id est, accuratissimat otius orbis in septem climat adivisi descriptio, ex arabico 
in lat. Versa a G. Sionita et P. Hesronita, París, (traducción); Recreación del deseo, de la división de las regiones (traduc- 


ción, la procedencia de este documento se ignora); (1817), Memoria sobre la moneda arábiga, y en especial la acuñada 
en España por los príncipes musulmanes: leída en la real Academia de la Historia en junta de 21 Julio de 1804, Madrid. 
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Gracias a su larga trayectoria como filólogo de fuentes arábigas, Gayangos, se hizo merecer 
el título de “fundador del arabismo moderno” (Manzanares de Cirre, 1972: 13). Y no es que se haya 
querido despreciar la aportación de José Antonio Conde, sino que después de Pascual de Gayangos y 
Arce, el arabismo como disciplina tomó el sentido que este le había dado, es decir, se convirtió en una 
práctica de análisis fundamentada sobre las bases teórico-metodológicas de la ciencia filológica y no 
tanto de la Historia. 


Es imprescindible reiterar la particularidad filológica de los investigadores porque fue justa- 
mente el tipo de intelectuales que adoptaron la práctica arabista quienes le asignaron sus caracterís- 
ticas fundacionales más importantes como disciplina. En primer lugar, el arabismo —por lo menos 
hasta la segunda mitad del siglo XIX— se desarrolló en el sentido de la filología a través del trabajo 
de traducciones, comentarios a dichos escritos y estudios especializados sobre gramática y lengua 
árabe. A pesar de la necesidad urgente por el estudio de al-Ándalus, no se tomó propiamente el camino 
de la Historia o la historiografía, ni siquiera el de la literatura. Como ejemplo de ello podemos con- 
siderar, entre varias publicaciones, los trabajos de Pascual de Gayangos titulados Memoria sobre la 
autenticidad de la crónica denominada del Moro Rasís; y, The History of the Mohammedan Dynasties 
in Spain: extracted from the Nafhu-t-tíb min ghosni-l-andalusi-r-Rattibwa Tárikh Lisánu-d- Dinibn 
Khattíb. También se consideran los estudios de uno de sus discípulos, Emilio Lafuente Alcántara 
(1825-1868), que llevan por nombre: Inscripciones de Granada, precedidas de una reseña histórica y 
de la generación detallada de los reyes Alhamares de 1854; y Ajbar Machmúa de 1867 (López García, 
2011). 


Según dicha lógica, el arabismo se desarrolló como una especialidad que tuvo por objeto es- 
tudiar todo aquello que estuviese relacionado con la cultura y lengua árabe, pero solo en su exclusiva 
relación con el pasado de al-Ándalus. Yendo más allá, puedo decir que tuvo dos metas en esencia: la 
primera, desentrañar la importancia de al-Ándalus para la formación de la identidad cultural de España 
en el marco de la configuración nacional decimonónica; y, la segunda, explicar por qué la cultura árabe 
establecida en la península tuvo una “personalidad” diferente respecto a los grupos árabes-musulma- 
nes asentados en Medio Oriente y el Norte de África (Martínez Montávez, 2011). Así, el arabismo, fue 
una disciplina “local” que se concentró únicamente en problemáticas relacionadas con la historia de 
España (Marín, 1992). 


En esta primera etapa de desarrollo, el arabismo español estuvo influido en mayor medida 
por el romanticismo. En tanto, dicho movimiento cultural inspiró el estudio del pasado desde ópticas 
interpretativas innovadoras; la Historia se concibió como una obra artística. Brindó a la disciplina 
naciente una visión acerca del pasado con la cual empatizó, pues el romanticismo propició que en el 
desenvolvimiento histórico de al-Ándalus se buscaran elementos culturales y científicos que permitie- 
ran afirmar la existencia de un periodo resplandeciente para España en comparación con el resto de la 
Europa medieval. 


Encontrados los objetivos, el pasado compartido entre árabes-musulmanes, judíos y cristianos 
se miró con curiosidad y se concibió como importante, ya que fue una etapa de esplendor y desarrollos 
culturales trascendentes; verbigracia: la medicina fue una ciencia adelantada, las normas de higiene 
social y convivencia hicieron de al-Ándalus un espacio salubre para vivir. La arquitectura y el arte le 


9 
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dieron a los lugares un status de lujo; la poesía, la literatura y la música revelaron la calidad e ingenio 
de sus habitantes. En resumen, en la Península Ibérica, más que en otra región de Europa, se pudo 
asegurar la existencia de una civilización próspera. El romanticismo, por medio de las investigaciones 
arabistas, solo destacó algunas de esas características, pero más todavía, inspiró a los investigadores a 
continuar con la recuperación de las fuentes árabes. 


Con el paso del tiempo, la popularidad del arabismo español entre los círculos académicos fue 
creciendo y esto provocó que los objetivos de la disciplina se fueran diversificando. Comenzó una 
etapa en la que los estudios abordaron temas como: numismática, música, poesía, arquitectura, arte y 
literatura; y aumentó la necesidad de conocer mejor a la cultura árabe. Ahora bien, aunque los estudios 
árabes se extendieron entre los grupos de intelectuales españoles, seducidos por el movimiento cultu- 
ral del romanticismo y el orientalismo francés', la expansión no fue cuantiosa, ni salió de los límites 
de un pequeño conjunto de filólogos e historiadores”. 


Para la década de 1850, el arabismo español se fue profesionalizando y con ello despuntó una 
apertura de investigaciones que, ahora sí, se ocuparon de problemas históricos, especialmente referido 
al esclarecimiento de fechas, lugares, nombres y genealogías. De igual manera, la madurez disciplinar 
permitió el establecimiento de criterios metodológicos, aunque el arabismo no se constituyó como 
un gremio de trabajo conjunto —organizado de manera “homogénea” a lo largo del segundo tercio 
del siglo XIX—, se lograron concertar normas básicas y fundamentales de análisis e investigación. A 
saber: se debió poseer un conocimiento especializado de la lengua árabe, y para las traducciones, se 
necesitaron seguir ciertas reglas gramaticales establecidas en los pocos manuales de lengua que exis- 
tieron en las universidades españolas*. El trabajo de indagación requirió de operaciones comparativas 
entre documentos, datos, fechas, versiones, traducciones, interpretaciones, información, significado, 
etcétera. En esos momentos, paulatinamente, el positivismo y el interés por brindar conocimientos fi- 
dedignos, amortiguó el impacto ejercido por la perspectiva romántica, y el arabismo español continuó 
cambiando y puliendo sus principios de trabajo e investigación. Por ejemplo: se demarcaron finalmen- 
te ciertos criterios académicos que discriminaron qué era aquello que era merecedor de ser objeto de 
estudio arabista y lo que se tenía que abordar desde otras disciplinas. Los hombres que se aproximaron 
al arabismo español tuvieron un interés fundamental por analizar exclusivamente las particularidades 
culturales de los grupos invasores que dominaron al-Ándalus, a diferencia de los grupos árabes de 
Asia, África y el resto de la propia Europa. 


Hacia la década aproximada de 1860, las problemáticas se fueron complejizando. La materia 
propiamente histórica que había intentado desarrollar José Antonio Conde a principios del siglo XIX, 
se reabrió sobre nuevas expectativas de investigación. ¿Hubo una influencia cultural bilateral efectiva 
entre invasores e invadidos?, ¿cuáles fueron los alcances culturales de la interacción social?, ¿hasta 
qué punto influyó el “factor árabe” en la conformación de la identidad hispana? El periodo histórico 
medieval se abordó desde el arabismo con interrogantes más elaboradas; los investigadores, con un 


6 Véase Marín Manuela, (1992: 379-385), cfr, López García, (1990: 36-42). 

7 En los discursos de ingreso a la Real Academia de la Historia se vio reflejado el creciente interés por los temas relacio- 
nados con al-Ándalus. López García, Bernabé, (2011: 45). 

8 Tal vez sea la Gramática de la lengua arábiga de José Moreno Nieto de 1872, el manual más prestigioso y demandado 
para auxiliarse en el trabajo de traducción. López García, Bernabé, (2011: 62-67). 
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corpus teórico más definido, se decidieron por elaborar trabajos históricos encaminados a resolver 
hasta qué punto hubo una fusión cultural entre godos y árabes que pudiera valorarse como trascenden- 
te para la nación que se estaba gestando” 


Con tales problemáticas bajo la lupa, el arabismo se perfiló como una disciplina que se inte- 
gró en el marco de una ideología nacionalista que tuvo como meta configurar una identidad cultural 
sustentada sobre la Historia para la población española. Así lo definió Eduardo Manzano en su texto 
sobre medievalismo y arabismo: “[...] el arabismo ha sido una disciplina que hunde sus raíces en los 
ideales románticos decimonónicos, hace crecer su tronco alimentado por la savia de la erudición filo- 
lógico-positivista y da sus frutos a la luz del discurso histórico nacionalista [...]” (Marín, 2009: 215). 


Las investigaciones de la disciplina se tornaron como herramientas útiles para configurar argu- 
mentos históricos que dieran sentido o validez al deseo por definir una identidad de la cultura propia- 
mente hispana. Sobre ello, hubo investigadores que se adjudicaron un compromiso, como: Francisco 
Javier Simonet, Francisco Fernández y González, y Leopoldo Eguilaz, pero como resulta lógico, hubo 
otros que, aunque tuvieron tendencias políticas definidas, mantuvieron al margen sus escritos; por 
ejemplo: Pascual de Gayangos, Eduardo Saavedra, entre otros. No obstante, a fin de cuentas y sin 
importar las tendencias ideológicas de los arabistas, el nacionalismo esencialista español abrevó de 
las investigaciones sobre la cultura árabe para sustentar algunos de sus principios ideológicos básicos. 


Ahora bien, la característica de variabilidad que invistió a la disciplina arabista desde sus 
inicios en cuanto a sus fundamentos metodológicos, teóricos, temáticos y hasta ideológicos, se debió 
a que, como apunté arriba, el arabismo en sí no se formó como una escuela unificada por un grupo 
de pioneros con objetivos afines determinados, sino que fue una labor que se emprendió de manera 
independiente entre los investigadores interesados. Cada uno de ellos tomó una tarea —de traducción, 
comentarios, investigación, entre otras— y la fue desarrollando de acuerdo con sus propios medios 
de trabajo. De esa forma, el arabismo no se constituyó como una escuela propiamente dicha, sino 
que entró en una dinámica de transmisión maestros-discípulos que dependió de una red de relaciones 
personales derivadas, ya fuese de la amistad o de la convivencia académica (Marín, 2009). El interior 
de las universidades fue el espacio privilegiado en donde se formaron las cadenas de debate, inter- 
cambios y comentarios pero, además, fue —y tal vez siga siendo— el lugar por excelencia donde la 
disciplina arabista española se pudo desenvolver con soltura. Es probable que únicamente haya sido 
Francisco Codera (1837-1917) quien se interesó por formar una escuela de investigadores arabistas 
con objetivos de estudios comunes y métodos de investigación bien delimitados; empero, el magno 
esfuerzo apenas trascendió con algunos discípulos que le siguieron'”. Después de él, la labor arabista 
se diversificó y tomó caminos diferentes. 


Hacia fines del siglo XIX, el arabismo español se conoció dentro de la academia como una dis- 
ciplina consumada, dedicada al estudio especializado de la cultura árabe. Se reconocieron sus miem- 
bros más destacados y se entendieron sus características compositivas más significativas, lo único que 


9 Antes de continuar es importante matizar que, aunque la disciplina arabista tomó un camino dirigido hacia la investi- 
gación histórica, lo cierto es que no perdió su carácter de tipo filológico, pues sus objetos de estudio, prioritariamente, 
siguieron siendo traducciones y comentarios a textos arábigos referentes a al-Ándalus. 

10 Estos se conocieron como los Beni-Codera, es decir, “los hijos de Codera”. 
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siguió siendo una constante, un tanto negativa, fue la falta de cohesión disciplinar". No hubo intentos 
por conformar una “escuela” bajo criterios determinados por un consenso académico; los investigado- 
res siguieron sus caminos independientes y, cada uno con sus particulares aportaciones, siguió contri- 
buyendo a la difusión de los estudios árabes. 


Líneas de investigación arabista 


El arabismo se desarrolló en dos etapas: la primera, que fue de 1830 a 1850 —estuvo inspirada por el 
romanticismo, la política liberal española y el orientalismo francés— se encargó (con más énfasis) de 
rescatar, traducir y ordenar un cúmulo importante de fuentes árabes según los principios teórico-me- 
todológicos de la filología (Riviére Gómez, 2000). La segunda fase, que comenzó hacia 1860, se carac- 
terizó por ser un periodo de reajustes y apertura temática. Fueron años en los que los investigadores 
se centraron en analizar el desarrollo histórico de la región de al-Ándalus e impulsaron estudios con 
relación a las dinámicas de convivencia entre árabes, judíos y cristianos, o bien, entre musulmanes, 
mozárabes y judíos. Igualmente, se indagó sobre el arte almohade, almorávide, morisco y benimerín. 
Aumentó el interés por analizar poesía, cantares y literatura, e incluso hubo quienes se interesaron por 
investigar cuestiones relacionadas con el derecho islámico implantado en el territorio de al-Ándalus”. 


Esta segunda etapa fue fructífera en más de un aspecto, por un lado, como ya mencioné, gra- 
cias al creciente interés que despertó el estudio de la cultura árabe y por el impulso político que recibió 
cuando estalló la Guerra contra Marruecos en 1859. En efecto, el conflicto bélico desencadenado en 
el Norte de África, incentivó la necesidad de conocer, de manera cabal, quiénes eran los enemigos a 
los que se pretendía enfrentar. Se hizo fundamental comprender su cultura, se religión, sus formas de 
pensar, su historia, pero sobre todo, su lengua y su geografía. Para la milicia, dominar los códigos co- 
municativos y conocer los lugares donde se ubicó el oponente, resultaron ser elementos fundamentales 
para poder configurar estrategias de ataque y defensa. 


Los arabistas españoles fueron vistos como aliados necesarios, pues sus conocimientos sobre 
el Magreb se tradujeron, a los ojos de las élites políticas, en ventajas para la empresa expansionista. 
Sin embargo, conforme pasó el tiempo, esa perspectiva cambió debido a que el arabismo español no 
encontró en el Norte africano materiales suficientes para responder a sus preguntas de investigación; 
gran decepción hubo cuando se percataron de que en aquellas regiones no había documentación im- 
portante que versara sobre al-Ándalus. Al mismo tiempo, los políticos y militares entusiastas con las 
aspiraciones expansionistas sufrieron un desencanto: notaron que la producción del arabismo disci- 
plinar español, en escasas ocasiones, respondió a sus exigencias de guerra. Aun así, es importante 
mencionar que dicho problema bélico significó un punto de inflexión para el arabismo español deci- 
monónico, ya que inspiró nuevas reflexiones y abrió cuestionamientos variopintos”*. 


11 Véase, Marín Manuela (1992). 

12 Véanse, López Enamorado (1998); Darias de las Heras (2002); Velasco de Castro (2009); González Alcantud (2006); 
Hatim (1990) y López García (2014). 

13 Lo que fue un arabismo interesado por la expansión militar sobre el Norte de África se convirtió, hacia finales del XIX, 
en otra disciplina que se conoció como: africanismo (Morales Lezcano, 1996). Me resulta obligatorio mencionar que no 
todos los arabistas abandonaron el estudio de África, varios de ellos tomaron la misión de servir también al africanismo 
colonizador como fue el caso de Eduardo Saavedra. 
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Mínima lista 


Para ejemplificar las líneas de investigación que se adoptaron en las etapas del desarrollo que pro- 
pongo, presentaré una mínima lista bibliográfica que retoma algunas obras. Con esto, se observa la 
transformación arabista que va del interés por lo filológico a la investigación de múltiples temáticas. 


Etapa 1. Los fundadores y la filología'* 


e Miguel Casiri: Bibliotheca Arabico-Hispana Escurialensis (1760-1770). Catálogo en dos to- 
mos clasificados por temas; describe manuscritos árabes localizados en la biblioteca de El 
Escorial. 


e Marcos Dobelio: Lista de los libros árabes que están en la Biblioteca del Rey de España (Fi- 
hrist al-kutub al arabiyya allati fi maktabat Sultan Ispaniya) (García-Arenal y Rodríguez Mediano, 
2010). Catálogo de manuscritos árabes. 


e José Antonio Conde: Descripción de España de Xerif Aledris conocido por el Nubiense (1799). 
Traducción comentada del manuscrito. 


e José Banqueri: Libro de agricultura de Abu Zacariyya Ibn al-Awwam (1802). Traducción del 
libro árabe (Riviéré Gómez, 2000). 


e Pascual de Gayangos y Arce: Memoria sobre la autenticidad de la Crónica denominada del 
moro Rasis (1850). Traducción fragmentada que se enfocó en debatir acerca de la autenticidad 
de la crónica?””, 


Etapa 2. Los discípulos, la apertura temática y la guerra contra Marruecos 

e Francisco Fernández y González: Estado social y político de los mudéjares de Castilla (1866). 
e Francisco Codera y Zaidín: Tratado de Numismática arábigo-española (1879). 

e Eduardo Saavedra: Estudio sobre la invasión de los árabes en España (1892). 


e Francisco Javier Simonet: Historia de los mozárabes de España: deducida de los mejores y 
más auténticos testimonios de los escritores cristianos y árabes (1897-1903). 


e Julián Ribera y Tarragó: Historia de los jueces de Córdoba (1914)'*. 


14 Nos remitiremos a obras de finales del siglo XVIIM por estar relacionadas con el arabismo de los años treinta. 

15 “Los trabajos de exhumación de fuentes arábigas, Pascual Gayangos los inició al comienzo de los años treinta, al 
recibir, en 1833, el encargo del Gobierno de ordenar, extractar y formar un índice de los manuscritos árabes de la Real Bi- 
blioteca —convertida al poco tiempo en Biblioteca Nacional— con el fin de que juzgara los que fueran entonces dignos de 
publicarse. [...] empezaban a adoptarse las primeras medidas políticas para la organización del patrimonio cultural estatal” 
(Riviére Gómez, 2000: 40). En esta etapa además podemos mencionar a los siguientes autores: Antonio María García Blan- 
co, José López Uribe, Lázaro Bardón, Isaac Nuñez de Arenas, Julián Sanz del Río, Fernando de Castro, Eugenio Moreno 
López, Alfredo Adolfo Camus y José Moreno Nieto. 

16 Agreguemos los siguientes nombres de investigadores a nuestra lista: Miguel Así Palacios, Francisco Fernández y Gon- 
zález, Mariano Gaspar, Julián Rivera y Tarragó, Eduardo Saavedra, Raimundo González Andrés, Emilio Castelar, Severo 
Catalina, Francisco de Paula Canalejas y Miguel Morayta (Riviére Gómez, 2000). Los documentos aquí citados se pueden 
encontrar digitalizados en la página de la Biblioteca Nacional de España: http://www.bne.es/es/Catalogos/BibliotecaDigi- 


tal Hispanica/Inicio/index.html 
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Para cerrar, es preciso mencionar que pese al cambio en las expectativas de estudio del arabis- 
mo español, la filología siguió siendo una constante significativa. La producción de traducciones y co- 
mentarios de las obras árabes continuó siendo una práctica recurrida hasta bien entrado el siglo XX””, 


Relación del arabismo español con la política liberal 


Ya he explicado que el arabismo se forjó como una forma de estudio que concentró sus esfuerzos de 
investigación para conocer más a fondo el pasado medieval de España. Desde que se emprendió la 
labor de rescate de fuentes arábigas en la década de 1830, los intelectuales arabistas tuvieron el inte- 
rés de contribuir con sus escritos a construir una historia más precisa e “imparcial” sobre al-Ándalus. 
Consideraron que el periodo medieval que había sido fundamental para la formación de la identidad 
cultural del pueblo español, no había sido explorado en su justa medida. El hecho de que las investi- 
gaciones anteriores se hubiesen trabajado con base en documentos exclusivamente visigodos, latinos 
o hispanos, vedaba el preciado testimonio de aquellos hombres que dominaron gran parte del territorio 
peninsular durante un aproximado de siete siglos, por lo cual, los investigadores arabistas creyeron 
pertinente revalorizar las evidencias legadas por los árabes. 


Ahora bien, los intereses académicos de los arabistas decimonónicos se insertaron en un con- 
texto político-cultural que impulsó sus objetivos, a saber: el “redescubrimiento europeo de una nueva 
musa romántica orientalistamente connotada” (Morales Lezcano, 1996: 219) y la llegada al poder del 
liberalismo de fines del siglo XVIII a España: 


(Varios arabistas) [...] irrumpieron en el panorama editorial español con una mezcla de competencia univer- 
sitaria e inclinación “maurófila”; inclinación manifiesta o más discreta, según el autor de que se tratase. Esta 
inclinación simpatizante con los vencidos de ayer no dejaba de beber en el liberalismo político ascendente 
de los años que coinciden con la Regencia (1833-1843) y el ascenso al trono de Isabel II. Se trata de una 
simpatía apriorística por una de las civilizaciones en liza en la España medieval, predisposición sentimental 


que, cierto es, poco tenía de científica'* (Morales Lezcano, 1996: 220-221). 


El proyecto político del liberalismo trajo consigo, entre varias cuestiones más, un plan de de- 
sarrollo educativo y cultural que debía sustentarse fundamentalmente en la historia de España, pero, 
en vista de que esta se había forjado bajo la tutela de la interpretación religiosa y monárquica, se de- 
terminó hacer un revisionismo que reivindicase valores culturales laicos que anteriormente se habían 
relegado y satanizado (Riviére Gómez, 2000). 


El desarrollo histórico de Al-Ándalus se quiso estudiar con “mayor urgencia”, por cuanto en él 
se vio una etapa de formación muy importante para la sociedad hispana; la política liberal compren- 
dió que ahí se había dado una interacción social que había traído como consecuencia un intercambio 
ideológico, artístico y cultural que, sin duda, había sido significativo en la formación de la identidad 
de la población peninsular. Para el liberalismo, la revalorización del pasado medieval se hizo necesa- 
ria, pues se quisieron comenzar a establecer algunos de los elementos legitimadores de sus principios 
ideológicos: 

17 Emilio García Gómez es el “autor ejemplo” de esta tradición filológica del arabismo moderno. 
18 Lo que está en paréntesis es mío. 
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La visión negativa y la actitud de rechazo de todo lo árabe que había predominado en la historiografía cristia- 
na había conducido a resaltar la barbarie y crueldad del invasor islámico, a señalar el odio que inspiraba este 
pueblo al cristiano y, a su vez, a mostrar la heroicidad ejemplificadora de los mártires del cristianismo. La 
historiografía decimonónica va a comenzar a enfrentar a esa visión negativa la del tan traído y llevado tema 
del espíritu de tolerancia imperante entre las distintas culturas en convivencia. El historiador comenzará a re- 
cordar la existencia de pactos olvidados, y a resaltar la presencia de una larga convivencia que va a valorarse 


ahora como pacífica (Riviére Gómez, 2000: 54). 


En ese sentido, el rescate de las fuentes arábigas adquirió un valor muy importante para la polí- 
tica liberal española de 1830; se comprendieron como documentos imprescindibles para la elaboración 
de la “nueva” historia nacional. 


Resulta ineludible precisar que, si bien, el liberalismo español tuvo el interés de impulsar la 
formación de una historia más precisa, no fue tampoco tan radical como se pensaría, ni mucho menos 
que hayan sostenido una identificación profunda y bilateral con el pasado de al-Ándalus. La tradición 
conservó el peso de su influencia y el factor de la religión no se desechó del todo; es decir, esta siguió 
siendo un catalizador de la afirmación cultural hispana. Pese a que se abrió una tolerancia con relación 
a la idea de una posible fusión cultural entre pueblos en al-Ándalus, las diferencias religiosas siguieron 
destacando. 


De esta forma, el cristianismo conservó su papel distintivo hispánico, de tal suerte que el revi- 
sionismo histórico propuesto por el liberalismo político prescindió totalmente de destacar las cualida- 
des religiosas de los musulmanes: 


Mientras que la lengua, los usos y costumbres, las expresiones literarias y artísticas, la misma raza de la 
nación española, eran todos ellos elementos que se consideraban susceptibles de influencia y admitían la 
mezcla con elementos “extraños”, la religión, por el contrario, se nos va a presentar como elemento inconta- 
minado e incorruptible, impermeable a las influencias, inmiscible y claramente diferenciador de las diversas 
culturas desarrolladas entonces en el territorio peninsular. La religión nos separaría y diferenciaría de mu- 
sulmanes y judíos en tanto que la lengua, las costumbres y usos... nos unían a ellos. La religión será, por lo 
tanto, el elemento diferenciador básico para la distinción de los pueblos hispánicos en aquella coincidencia 
de las tres culturas que se dio históricamente en la Edad Media (Riviéré Gómez, 2000: 84). 


El proyecto político de formar una identidad cultural nacional con base en un revisionismo 
histórico sobre al-Ándalus fue un factor primordial que impulsó el desarrollo de la primera etapa del 
arabismo moderno. Los intelectuales pioneros en la materia, aquellos que se encargaron de abonar el 
terreno para futuras investigaciones —como ya hemos mencionado anteriormente—, asimilaron la 
misión que el liberalismo sugirió para con la población española. No obstante, conforme avanzó la 
formación de la disciplina arabista, las condiciones cambiaron. Podemos decir que la voz de la tradi- 
ción no se calló, sino que resurgió de entre las filas del arabismo en las caras de sus más destacados 
representantes; especialmente de aquellos que se formaron bajo la tutela de los arabistas fundadores se 
dio el nacimiento del arabismo conservador. 
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La reacción de los arabistas conservadores 


La política cultural del liberalismo que se propuso construir una identidad histórica homogénea para 
la Nación que se encontraba en formación, no fue rechazada por la ideología conservadora, por el 
contrario, fue una estrategia política que para el siglo XIX era viable y necesaria, pues recuérdese que 
en dicho siglo se comenzaron a configurar las naciones como entidades políticas y culturales muy bien 
definidas entre sí. La idea de cohesionar una nación resultaba pertinente para casi todas las facciones 
políticas españolas que ejercían el poder central del país; empero, donde no hubo forma de llegar a un 
acuerdo común, fue en la revalorización del pasado. Se dio un encontronazo interpretativo que abrió 
dos vetas principales en el gremio arabista. 


Una vez que la primera generación de investigadores planteó los principios del arabismo como 
disciplina, hubo aprendices: los arabistas de los años cuarenta y cincuenta que cuestionaron fuertemen- 
te lo que se les había enseñado. Algunos de ellos no se vieron interesados en continuar con las ideas de 
tendencia liberal porque creían que lo más pertinente era lo que había sido estipulado por la tradición 
cristiana. Así surgió el arabismo conservador. 


Los “nuevos” arabistas, al menos una parte de ellos, continuaron con el proyecto de rescatar 
la visión histórica de los árabes provenientes de al-Ándalus, pero le dieron su toque conservador; 
construyeron un cuerpo argumentativo que sostuvo la inexistencia de una influencia cultural árabe en 
la cultura hispana. Afirmaron que los invasores orientales y norteafricanos no tuvieron cualidades que 
heredar a la cultura puramente peninsular ya que el grado de civilización tan excelso que se conoció 
sobre al-Ándalus se debió a que ellos aprehendieron los elementos civilizatorios de los invadidos, 
no a la inversa. Siendo así, los invasores se dibujaron como un pueblo “bárbaro y salvaje” hasta que 
llegaron a los reinos visigodos (Riviére Gómez, 2000). Francisco Javier Simonet, uno de los arabistas 
conservadores más respetados de su época, lo describía sin omitir detalles: 


Nosotros reconocemos con Mr. Sedillot que los árabes de España estaban realmente en el siglo XI a la ca- 
beza de las naciones cultas, pero sólo en lo tocante a la industria, y a las ciencias y artes determinadas, y de 
ningún modo en los demás ramos de la civilización fecundados por la savia inmortal del cristianismo (...) 
Por ensalzar la cultura mahometana no rebajemos la propia ni sublimemos el islam a costa del cristianismo. 
El principio regenerador y fundamental de toda civilización está en sus creencias religiosas y en sus doc- 
trinas morales (...) no nos deslumbremos (...) Reparemos antes en los defectos que ya pintamos de aquella 
sociedad, en la condición miserable de la inmensa mayoría de la nación, en la negación de la familia, en el 
despotismo intolerable, en fin, en lo vano, efímero y fugaz de su existencia y de su cultura que han pasado 
sin dejar más que escasas huellas (...) Así pues, la influencia arábiga en nuestra cultura y letras es mucho 
menor de lo que a primera vista parece: rechazada por la incompatibilidad de las ideas religiosas y aún del 
gusto literario que forzosamente había de existir entre muslimes y cristianos, por lo incoherente y antipático 
de ambas civilizaciones, aquella influencia no penetró jamás en el fondo de nuestra literatura, fue puramente 


exterior y formal'” (Riviére Gómez, 2000: 86). 


19 Discurso leído ante el claustro de la Universidad Central por D. Francisco Javier Simonet en el solemne acto de recibir 


la investidura de Doctor en Filosofía y Letras. 
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Como se puede apreciar, el arabismo español conservador además de su función política dentro de la 
configuración de una historia nacional, tuvo un papel activo en la reivindicación de la religión cris- 
tiana. Este, en comparación con el arabismo español liberal, le dio una prioridad significativa al lugar 
social y cultural que ocuparon los mozárabes; a través de ellos se proyectó la resistencia cristiana de 
cara al dominio islámico. La religión fue el estandarte de las aportaciones de los conservadores. 


El arabismo español conservador, en ese sentido, peleó por demostrar que la invasión árabe fue 
un episodio histórico sobrevalorado, que en realidad no había sido tan significativo para la formación 
del “ser español” y que, por lo tanto, era necesario explicarlo en sus verdaderos alcances. Al-Ándalus 
como tema histórico entró en un debate abierto entre arabistas. 


Conclusión 


Considero que el arabismo, desde su origen, poseyó una clara caracterización filológica que única- 
mente con el paso del tiempo y las exigencias de las necesidades académicas, políticas y sociales 
tomó elementos de otras formas de estudio, principalmente de la Historia. Puedo decir que las décadas 
cambiaron los enfoques de investigación del arabismo español; sin embargo, y a pesar del profundo 
deseo de querer aportar información nueva y más concreta sobre la historia de España, la disciplina 
nunca dejó de utilizar los principios teórico-metodológicos de la filología. Incluso, hasta bien entrado 
el siglo XX, la preocupación por la lengua y la escritura árabe fue una prioridad popular por encima 
de los trabajos académicos de tipo histórico. 


Esto podría estar relacionado con la importancia que ejerce la lengua en la constitución de las 
culturas y las estructuras que a partir de ella se pueden descubrir. Igualmente, el interés por la lengua 
pudo responder a un sencillo gusto por la cadencia de la literatura y la poesía árabe, mas lo importante 
es que nunca se dejaron de lado las herramientas filológicas, ni siquiera aun cuando comenzaron a 
desarrollarse estudios árabes sobre política, historia, ciencias, educación y economía. Por lo tanto, 
reitero que el arabismo fue una disciplina que tuvo cambios significativos en su composición gracias 
al inevitable paso del tiempo, tuvo, como es natural, periodos de reconfiguración, etapas de crisis, fa- 
cetas donde predominaron unas características sobre otras, pero, a pesar de eso, nunca dejó de trabajar 
con la base filológica. Tal vez sea hasta la década de 1970 cuando se pueda observar a la filología en 
un segundo plano. 
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Resumen 


El objetivo del presente artículo es indagar de manera breve sobre el posible origen, significado e inter- 
pretación de los apellidos de origen maya Bacab, Balam y Chan. Se expondrá cómo se analizan estas 
palabras por epigrafistas y lingilistas cuando forman parte de los nombres personales prehispánicos 
del período Clásico y Colonial en el área maya. Se muestran ejemplos de cómo han sido traducidos e 
interpretados en textos de la época colonial y qué significado se les atribuye en la actualidad. 


Palabras clave: epigrafía maya, textos coloniales, jaguar, cielo. 


Abstract 


The aim of this paper is to inquire briefly about the origin, meaning and interpretation of the names of 
Mayan origin Bacab, Balam and Chan. Will expose how the epigraphers and linguists analyzed these 
words when they are part of some prehispanic names of the Classical period and Colonial periodon the 
Maya area. It will be discussed how have they been translated and interpreted in texts from the colonial 
era and which meaning ascribed the people to them in nowadays. 


Key words: mayan epigraphy, colonial texts, jaguar, sky. 
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Introducción 


En este artículo se exponen las interpretaciones sobre el simbolismo y significado de tres apellidos 
que se usan en la península de Yucatán: Bacab, Balam y Chan. Estos se han elegido porque son 
comunes del área antes mencionada y también se los halla en diversas inscripciones jeroglíficas del 
período Clásico maya. Esta investigación surge por el interés en conocer los cambios de significados 
que han sufrido estos apellidos o sustantivos durante el tiempo. Se busca que trabajos como este 
incentiven la investigación de los apellidos y nombres de origen maya en otras partes del país (como 
en Chiapas y Tabasco) o del continente (Belice, Guatemala y Honduras), lugares en donde desde 
tiempos antiguos y hasta hoy han habitado hablantes de diversas lenguas mayas. 


Este trabajo toma como base los estudios realizados por diversos expertos en el campo de 
la iconografía y la epigrafía. Como se demostrará más adelante, es posible ubicar el origen de estos 
apellidos en la escritura maya jeroglífica, ya sea cuando formaban parte del nombre de los gobernan- 
tes, del nombre de un lugar o como un título de las élites. Se pretende que gracias a este estudio se 
pueda reducir el menosprecio, discriminación o connotación negativa que recae sobre los apellidos 
mayas en ciudades como Mérida (de manera particular) y en la península de Yucatán'. Esto también 
puede servir para acercarse al significado primigenio y para reapropiarse de la carga simbólica que 
llevaban estas palabras. 


Este estudio está dividido en tres secciones. La primera sección se introduce en el ámbito 
arqueológico, histórico y epigráfico mediante la delimitación temporal y de conceptos clave y su 
debida contextualización. La segunda parte analiza cada uno de los tres sustantivos patronímicos 
tomando en cuenta el significado que se les da actualmente, el que tenían en los períodos Colonial o 
Posclásico y, por último, el primigenio que debieron tener en la época prehispánica o Clásica. En la 
parte final del trabajo, -mediante el ejemplo del apellido Chan- se profundiza en la significación que 
se le ha dado, revisando las traducciones y los contextos de las mismas, con miras a proponer un sig- 
nificado primigenio, el prehispánico. La metodología de este trabajo consiste en: 1.- la ubicación de 
estos apellidos -sea como palabras, títulos, nombres propios o nombres de animales- en diccionarios 
modernos o recopilatorios de la época colonial, en Relaciones de la época del contacto o en textos 
históricos como los libros Chilam Balam. 2.- La localización de estas palabras cuando aparecen en 
el registro epigráfico como parte de nombres de los soberanos, de seres o de lugares del período Clá- 
sico, apoyado en la respectiva traducción e interpretación sobre el simbolismo correspondiente que 
han hecho diversos autores. 3.- El rastreo de las motivaciones iconográficas que pudieron haber dado 
origen a las grafías con las que se representan estas palabras en la escritura jeroglífica maya. 4.- La 
revisión de las traducciones e interpretaciones con base en el contexto, en cada caso, enfocadas en 
las características de los nombres propios. 


Delimitación espacial y temporal. Idiomas mayas y escritura jeroglífica 


Se conoce como zona maya al espacio que abarca los actuales estados mexicanos de Yucatán, Quin- 
tana Roo, Campeche, Tabasco, Chiapas, el estado independiente de Belice y los países de Guatema- 
la, parte de El Salvador y parte del occidente de Honduras. Dicho espacio se divide a la vez en la 


1 Ver Iturriaga, 2011, p. 182-186 y Quintal, 2005, p. 298 y 299. 


9 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Nombres de origen maya: observaciones sobre su significado, simbolismo prehispánico y colonial y su relación con los apellidos mayas peninsulares de la actualidad 


- 40 - 


zona del Pacífico, zona de las tierras bajas y las tierras altas (Grube, 2006). La clasificación tem- 
poral que se utilizará en el presente trabajo es la siguiente: período Preclásico (000 a. C. al 250 
d. C.), período Clásico (250 d. C. al 900 d. C.), período Posclásico (del 900 d. C. al 1521 d. C.) y 
el período Colonial (de 1521 a 1821), considerando que a partir de ese último año y hasta nuestros 
días nos encontramos en la época actual (Grube, 2006). 


El área maya se delimita tomando en cuenta principalmente las zonas ocupadas por los 
hablantes de algún idioma maya. Las aproximadamente 31 lenguas que se hablan en la actualidad 
descienden de un ancestro común denominado proto-maya, cuyo origen se calcula aproximada- 
mente hace 4000 años, en la zona de los altos Cuchumatanes (Pérez, 2011). Las ramas? en las que 
se divide la familia de idiomas mayas son: rama Huastecana, que ocupa hoy parte del norte de 
Veracruz; rama Yucatecana, que ocupa parte de la península de Yucatán, así como parte de Chia- 
pas, Guatemala y Belice; rama Occidental, que incluye las lenguas Cholanas habladas en partes 
de Tabasco, Chiapas, Guatemala y Honduras; el grupo Tzeltalano hablado en Chiapas y el grupo 
Kanjobalano hablado en las tierras altas de Chiapas y Guatemala. Finalmente la rama oriental la 
forman el grupo Mameano hablado en la región occidental de Guatemala y parte de Chiapas, y 
el grupo Quicheano que ocupa las tierras altas y bajas de Guatemala (Pérez, 2011). Los grupos 
lingúísticos prehispánicos anteriores a las lenguas antes mencionadas se designarán en el presente 
texto como Yucatecano, Cholano y Tzeltalano, aclarando que estos no se deben confundir con las 
lenguas actuales. Es necesario mencionar que la distribución geográfica ha variado y es cambiante 
desde tiempos prehispánicos y la delimitación espacial no detalla los movimientos poblacionales 
causados por los conflictos de los últimos 50 años en Guatemala, ni las migraciones de mayas 
peninsulares o guatemaltecos hacia el sur de Estados Unidos y zonas de Europa. 


La escritura maya es un sistema logosilábico, que utiliza principalmente logogramas para 
representar palabras y silabogramas (fonogramas) para representar sílabas y cuyos ejemplos más 
tempranos y más tardíos datan aproximadamente del 300 a. C. y del 1700 d. C. Otros recursos 
empleados por el sistema de escritura son los determinativos semánticos, marcas diacríticas, los 
signos auxiliares, el rebús y la complementación fonética?. Este sistema de escritura tuvo su mayor 
auge durante el período clásico y fue plasmado en estelas (lápidas verticales de piedra) en la arqui- 
tectura (dinteles, escalones) objetos personales y portátiles (orejeras, huesos), así como en papel 
amate (códices), entre muchos otros soportes. Las inscripciones mayas abordan principalmente 
acciones y ceremonias históricas y mitológicas dentro de un contexto calendárico ligado a la vida 
de los gobernantes, así como a la dedicación de monumentos y edificios. Dichas inscripciones se 
han encontrado principalmente en las tierras bajas del área (Velásquez, 2011). 


La lengua que se refleja en las inscripciones jeroglíficas (la lengua franca o de prestigio) 
se define como maya Clásico y pertenece al grupo Cholano, aunque su lugar y diversificación 


2 Cada rama agrupa las siguientes lenguas: 1. Huastecana: Huasteco y el extinto Chicomucelteco. 2. Yucateca: idioma 
yucateco o peninsular, Lacandón, Mopán e Itzá. 3. Cholana: Chol, Chontal, Chortí y los extintos Choltí y Acalán. 
4. Tzeltalana: Tzozil y Tzeltal. 5. Kanjobalana: Chuj, Tojolabal, Jacalteco, Acateco, Tuzanteco y Motozintleco. 6. 
Mameana: Mam, Teco, Ixil y Aguateco. 7. Kicheana: Kekchí, Uspanteco, Pocomam, Pokomchí, Quiché, Cakchiquel, 
Tzutuhil, Sacapulteco y Sipacapa. 

3 Igualmente todos los elementos de la escritura pueden ser antropomorfos o zoomorfos. 
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temporal aún es un tema de debate. Los estudios más recientes proponen una diferenciación entre las 
ramas occidental (relacionadas con el chontal y chol) y oriental (choltiano, relacionado directamente 
con el choltí colonial), así como también que hacia el 300/ 200 a. C., la lengua de la élite del Petén 
guatemalteco era la reflejada en la escritura maya (Rodríguez, 2011). Los estudios que definen la co- 
rrespondencia de la lengua jeroglífica toman en cuenta argumentos relacionados con la distribución de 
los textos clásicos y la de los lenguajes coloniales y modernos, la evidencia léxica y las características 
morfológicas o gramaticales únicas de cada lengua (Houston, 2000). A su vez, se han identificado 
evidencias de bilingúismo en ciertas áreas y textos desde el período clásico. En el caso Yucatecano, 
estos textos presentan rasgos léxicos, así como formas pasivas, incoativas, de sufijos y de la sintaxis 
nominal propias de dicha familia (Lacadena y Wichmann, 2002). De forma parecida, para el Tzelta- 
lano se han identificado principalmente rasgos gramaticales y sufijos propios del grupo (Lacadena y 
Wichmann, 2005). 


Antecedentes de aportaciones y estudios sobre los nombres mayas* 


Los primeros estudios acerca de las formas de nombrarse de los antiguos mayas que se publicaron 
son los que se ocupan del área de la península de Yucatán. Estos trabajos se basaron en un principio 
en lo que Diego de Landa documentó: que era costumbre que los antiguos mayas de la península se 
llamaran con el nombre del padre como propio y el de madre lo usaban como apelativo. Por ejemplo: 
Nachanchel era quien cuya madre (Va”) era Chan y cuyo padre era Chel (Landa, 2007: 70). Barba 
Ahuatzin (1990) realizó el primer trabajo sobre nombres mayas que toma datos coloniales, arqueoló- 
gicos e iconográficos dentro del marco teórico de los ritos de paso. La citada autora propone que los 
cambios de nombres de los mayas prehispánicos están ligados a iniciaciones biológicas o sociales, 
aunque sin ahondar mucho en el período Clásico. Es preciso mencionar que Morley (1956) ya había 
intentado definir la manera en que los mayas prehispánicos se nombraban, pero al parecer este aca- 
démico solo aplicó los conocimientos etnográficos de su época hacia tiempos pretéritos, sin tomar en 
cuenta los cambios que pudieron haber ocurrido. Esto se debe en parte a que en la época de Morley, 
la epigrafía maya aún daba sus primeros pasos. Autores como Ruiz Chávez (1982) intentan de manera 
breve indagar en los procesos que llevaron en la época Colonial a la castellanización y pérdida de los 
apellidos mayas, apoyándose en la información de Diego de Landa y en datos del ramo de tierras del 
Archivo de la Nación. Fuera del área yucateca y usando datos coloniales, Carrasco (1964) clasifica los 
nombres Quichés y Cakchiqueles en los que tienen apelativos calendáricos, los que se heredan, nom 


4 La ortografía que se usará en este artículo es la que exponen Kettunen y Helmke (2011) con modificaciones. Se usan 5 
vocales cortas: a, e, i, o, U. La consonante k' representa el fonema / K' / oclusivo, velar, glotal, diferente al simple sonido k. 
La consonante ts' representa el fonema / ts'/ africado, alveolar, glotal diferente al sonido /ts/. La consonante x representa el 
fonema /sh/ fricativo, palato-alveolar. La consonante /ch'/ representa el sonido palato-alveolar glotal, diferente al sonido / 
ch/. El maya clásico hace diferencia entre el fonema /j/ fricativo glotal y /h/ fricativo velar, misma diferencia que aparece en 
algunas fuentes yucatecas coloniales, pero no en el yucateco actual. Se considera que el tono alto de las vocales del yucateco 
actual equivale a /h/ en el Clásico, es decir en vez de ficW'ak (uña, garra) se presenta la forma ihclYak, con el mismo signifi- 
cado. Cuando se cite una fuente colonial o diccionario, se respetará la ortografía de la misma, tomando en cuenta que en el 
periodo colonial el uso de /k/ equivale a /K'/, el uso de /chh/ a /ch/, el uso de /th/ a /('/ y el uso de /u/ en ocasiones a /w/. Por 
cuestiones prácticas se omitirá el uso de las “reglas de ortografía disarmónica” (Kettunen y Helmke, 2011: 66-68), es decir 
únicamente para el maya clásico no se representarán vocales largas (ej. aa), oclusivas glotales (ej. ”), vocales glotalizadas (ej. 
2) o vocales glotales rearticuladas (ej. Ya). 
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bres usados por un solo individuo y nombres para las posiciones políticas. Un estudio semejante es el 
de Benítez (2000), quien con actas de bautizo del siglo XVIII del área de Flores, Guatemala clasifica 
los nombres Itza? centrándose en los apelativos calendáricos. Este último estudio es interesante ya que 
indaga en cómo las acciones de los bautizos y la cristianización influyeron para el cambio o sustitución 
de los nombres prehispánicos, e incluye casos de mezclas de nombre castellanos con apellido maya 
Itzá. 


En el caso del período Clásico, la complejidad de los nombres ya ha sido expuesta por Houston 
y Stuart (1996) quienes notaron que las élites mayas se equiparaban con lo divino al incluir a deidades 
o aspectos de estas en sus apelativos. De manera parecida Grube (2001, 2002), usa datos epigráficos 
y lingúísticos para proponer que algunos gobernantes mayas clásicos cambiaban de nombre después 
de su entronización y como parte de un rito de transformación, debido a esto es probable que solo co- 
nozcamos el nombre que los soberanos adquirieron después de este acto y no el que se les dio al nacer. 
Los nombres reales constarían de sustantivos que denotan objetos, animales o nombres de deidades, 
estos se tienen que combinar con otros sustantivos o frases verbales y ningún nombre puede consistir 
de una sola palabra (Grube, 2002). Los nombres pueden formar oraciones completas que incluyen un 
sustantivo como sujeto y un predicado verbal o no verbal, la posición del sujeto la ocupan en buena 
medida deidades como K 'awil (deidad de la realeza y el trueno), K'inich (deidad solar), Chahk y Yopat 
(deidades de la lluvia), animales como Bahlam (jaguar), Mo” (guacamaya) y K uk” (quetzal) y objetos 
como 7ok” (pedernal) y Ek” (estrella). Nombres como Sihyaj Chan K” awil (“*K” awil nacido del cielo”) 
reflejarían el espacio en el que actúan estas deidades y el poder sobrenatural con el que se identificaban 
los soberanos (Grube, 2002). Así mismo, hay claras diferencias entre estos nombres y los nombres 
coloniales, tales como la casi ausencia de patronímicos y de nombres calendáricos. 


Una visión un poco diferente la ofrece Colas (2003, 2004). En su primer trabajo, el autor 
propone que los soberanos del clásico usaban el epíteto K'inich? para referirse de distinta manera a 
su persona (person) y a sí mismos (self)*, adquiriendo a la vez un aspecto divino con estas designa- 
ciones. Ejemplos del primer tipo de apelativos se observan cuando el epíteto aparece prefijado como 
en K'inich Kan Bahlam (Resplandeciente Jaguar-serpiente) revelando que de esta manera el soberano 
buscaría tener el poder completo de la deidad solar, en este caso aplicándolo en un aspecto del jaguar 
(Bahlam), dicho aspecto a su vez estaría definido por la características de una serpiente (Kan) (Colas, 
2003). Un ejemplo del segundo caso sería cuando el epíteto se posfija en el nombre como parte de una 
construcción posesiva, por ejemplo K'ahk” Ujol K”inich (Furiosa es la cabeza de K'inich) estando el 
elemento K”'inich gramaticalmente ligado a las palabras que le preceden y a la vez enfatizando que el 
soberano se identifica con un aspecto o parte del cuerpo (en este caso, Jol la “cabeza”) de la deidad 
solar y no con su totalidad como en el primer ejemplo (Colas, 2003). 


5 El nombre de la deidad solar es K'inich Ajaw. Su traducción es problemática, pudiendo hacer referencia a algo o alguien 
que tiene cualidades solares. K'inich se traduce como “iracundo”, “resplandeciente” o bien “caliente”. La palabra podría 
analizarse como Kin “sol” y el sufijo aumentativo —ich. La traducción “ojos de sol” o “rostro solar” ya no se considera muy 
adecuada (Colas, 2004; Kettunen y Helmke, 2011 y Wichmann, 2004). 

6 Se usan los términos person, self y personhood por no haber encontrado un equivalente exacto en castellano que pueda 


representar lo expuesto por el autor citado. 
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El mismo autor propone clasificar los diferentes nombres personales mayas en los que no tienen 
predicado verbal (designados word-names) y los que sí tienen predicado verbal (sentence-names). Los 
primeros pueden incluir sustantivos, adjetivos y construcciones posesivas (pudiendo ser dos o los tres 
en conjunto), por ejemplo: con K'ahk* U Pakal K' awil (Fuego es el escudo de K”awil)” (Colas, 2004). 
En la segunda clasificación de nombres estos se dividen en categorías que incluyen construcciones 
verbales pasivas, afectivas o antipasivas. Como un ejemplo del segundo tipo de verbos, el nombre 
Bajlaj Chan K 'awil revelaría que el gobernante buscaba ser visto como el aspecto vivo de una deidad 
(en este caso K 'awil) que realiza la acción de martillar o sacudir (Bay) el cielo (Chan). También existen 
los nombres que se basan en aspectos sociales, tales como Bahlam Ajaw, “Soberano Jaguar” (Colas, 
2004). Es de suma importancia mencionar que los nombres reales muestran diferencias en su distribu- 
ción geográfica. Los que no tienen predicado verbal se distribuyen principalmente en la región oeste 
del área maya, estos mismos usan más animales y la palabra K 'inich en el nombre. Los apelativos con 
predicado verbal son más comunes en el lado este del área y están asociados con aspectos activos de 
seres sobrenaturales y deidades. En ambos casos —las áreas este y oeste- dichas particularidades se 
explicarían por el diferente desarrollo cultural, las posturas sociales y el personhood de los soberanos 
y la gente común, pudiendo incluso definirse dos grupos étnicos según Colas (2004). 


También es posible que algunos nombres de la élite maya se refieran a deidades relacionadas 
con eventos míticos específicos, como el caso de 7e*K 'ab Chahk, soberano de Caracol cuyo nombre 
estaría inspirado en un aspecto de la deidad de la lluvia que posee un brazo (K ab) de madera (Te”) 
y que se representa en algunas escenas de la cerámica del Clásico (García, et al. 2005). Otras inves- 
tigaciones, como las de Eberl y Graña-Behrens (2004) y Wichmann (2004) han profundizado en los 
cambios de nombre desde la perspectiva de los ritos de paso y en la complejidad gramatical e interpre- 
tación de las designaciones de algunas deidades. 


El caso del apellido Bacab 


El apellido Bacab no se menciona como tal en diccionarios del maya peninsular actual, como los de 
Bastarrachea (1992) o el de Martínez (2008). El diccionario Cordemex (Barrera, 1980) da a esta pa- 
labra el significado de “representante, agente” y “atlante” equivalente al 4h Pawahtuny que además 
tienen la función de un patronímico. La palabra Pawahtun haría referencia al nombre de las cuatro 
deidades de los puntos cardinales, relacionados cada uno con los colores rojo (este), blanco (norte), 
negro (oeste) y amarillo (sur), y con las lluvias y los vientos. Estas interpretaciones se basan en lo 
narrado por Landa (2007) quien menciona que en estas tierras se creía que había cuatro hermanos 
(dioses) que sostenían el cielo, a cada uno de los cuales le eran asignados uno de los cuatro signos con 
que comenzaba el año maya?. Se narra que cuando el signo con que comenzaba el año era Kan“...el 
año que esta letra servía era el agúero del Bacab que por otros nombres llaman Hobnil, Kanalbacab, 
Kanpahuatun, Kanxibchac...” (Landa, 2007: 95). Es decir los nombres de los Bacabes eran Hobnil, 
Bacab, Pahuatun y Xibchac, a los cuales se les agregaba el color correspondiente a su rumbo según 
el signo con que comenzaba el año (Kan para el sur, Chac para el este, Zac para el norte y Ek para el 


7 K”ahk” “fuego” también se puede traducir como “furioso, fiero” para “Fiero es el escudo de K”inich”. 
8 Los 4 signos de días (en este caso Kan, Muluc, [x y Cauac) con los que puede comenzar el año maya también se conocen 


como “cargadores del año”. 
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oeste). Los cuatro Bacabes correspondientes a los otros rumbos son nombrados de la misma manera, 
adjetivándolos con diferente color. Por ejemplo, el nombre del segundo Bacab correspondiente al 
segundo signo cambia como Chacalbacab (Bacab Rojo) para el rumbo este y el día Muluc, el tercero 
es Zacalbacab (Bacab Blanco) para el rumbo norte y el signo /x y el cuarto Ekelbacab (Bacab negro) 
para el rumbo oeste y el día Cauac”. De aquí se deduce que Landa llama a las cuatro deidades Bacab, 
aunque únicamente el segundo que él nombra tiene ese apelativo en sí, siendo el tercero y cuarto 
Pahuatun yXibchac respectivamente (los nombres de los primeros cambian completamente en cada 
caso apareciendo como Hobnil, Canzienal, Zaczini y Hozanek respectivamente). 


En El libro de los libros de Chilam Balam (Barrera y Rendón, 1972) se mencionan Bacabes 
en las profecías, estos van relacionados con eventos catastróficos y épocas desoladoras en los Katunes 
nombrados como 10 y 8 4jaw. Algunas oraciones como: “...y se alzará Cantul ti Ku, Cuatro-deidad; 
los cuatro Bacabes, Vertedores, que arrasarán la tierra...” (Barrera y Rendón, 1972: 91) dejan entre- 
ver que en efecto, el apelativo antes mencionado se refería a deidades!”. Así mismo, los autores tradu- 
cen la palabra como “vertedor” de Baac “derramar agua” y el sufijo instrumental ab, interpretándose el 
nombre como “el que derrama agua o líquido”''. Esta interpretación difiere con lo descrito por Landa. 


La transcripción y traducción del texto El ritual de los Bacabes de Arzápalo Marín (1987: 272) 
que contiene frases como “...A ti me dirijo, Cantul Tii Ku “* Cuatro-deidad... Á vosotros me dirijo, 
Cantul Tii Bacab Cuatro-bacab...” reafirma que efectivamente en tiempos coloniales existían cuatro 
deidades, a las cuales se les nombraba Bacab. El citado libro contiene conjuros -con lenguaje esoté- 
rico- para el tratamiento y curación de varios males, y los textos también refieren a la invocación de 
otras deidades. Es común que se mencionen recipientes, cenotes, aves y frutos de colores rojo, blanco, 
negro y amarillo (Arzápalo, 1987: 41, 319, 325). En este texto también se encuentran las figuras de 
los Pahuatunes, asociados con los colores mencionados (y los rumbos este, norte, oeste y sur) aunque 
solo una vez aparece un Bacab Rojo (Chacal Bacab) (Arzápalo, 1987), esto permite discernir que se 
trata de dos seres diferentes y que, al contrario de lo que menciona Landa, es más probable que los 
Pahuatunes no fueran Bacabes. 


Los textos jeroglíficos del período clásico revelan que esta palabra originalmente se refería a 
un título (Imagen 1). La palabra se conforma por el sustantivo encontrado en lenguas cholanas Bah, 
““sí mismo, persona, cuerpo, cabeza” y la palabra Kab, “tierra, territorio”, dando como resultado el 
título Bahkab: “el que está a la cabeza de la tierra” o “el que es el principal de un territorio” (Houston 
$ Stuart, 1998) (Houston, 2006). Iconográficamente no hay manera de identificar al que porta dichos 
títulos. Esto solo se puede hacer cuando se menciona el título junto con el nombre del personaje, como 
con Chak Jutuw Kan Ek' Bahkab”? del señorío de Ek Balam, en Yucatán (Lacadena, 2003). Como par- 
te de los miembros y cargos de las cortes mayas, también se han identificado otros títulos parecidos, 


9 También pueden traducirse como “Bacab del rumbo rojo” (este), “Bacab del rumbo blanco” (norte), “Bacab del rumbo 
negro” (oeste) y “Bacab del rumbo amarillo” (sur). 

10 Traduciendo Ku como: “dios, deidad”. 

11 Al parecer los autores llegan a esta interpretación ligando a los Bacabes con el diluvio al que se dice que sobrevivieron 
y, además, al arrasamiento por agua con que se relacionan. 

12 “Chak Jutuw Chan Ek” (es Bahkab) del señorío de Ek Bahlam”. 


o) 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


William Humberto Mex Albornoz, 2016 


-45- 


como Bah cheb””, el “escriba principal”, Bah uxul'*, el “escultor principal” o el que estaba al frente de 
estos en la corte, así como los títulos bélicos Bah pakal'?, “primer o principal escudo” y el Bah tok”', 
“primer o principal pedernal” (Rodríguez, 2011). Esta interpretación concuerda con los títulos seme- 
jantes del período colonial, donde autores como Okoshi (1992) traducen Batab como la autoridad o el 
primer personaje que ejerce el poder como si a sus gobernados los tuviera atados o llevados a cuestas 
con una cuerda (tab) en este caso. 


Aunque en un principio, autores como Thompson (1950) consideraron que había equivalentes 
a los Bacabes coloniales en el arte maya del período Posclásico, esta identificación se realizaba única- 
mente considerando a las imágenes de personajes que parecen sostener bandas que representan el cielo 
o la tierra, pero ningún jeroglífico los identifica con el citado apelativo. Es decir, no hay evidencia de 
que en la época prehispánica la palabra Bahkab haya servido para designar a alguna deidad. Es preciso 
aclarar que las interpretaciones sobre estas deidades se han hecho citando a Landa y que la interpre- 
tación del Bacab como “vertedor” (de Barrera y Rendón) difiere con las descripciones que el fraile 
ofrece y con lo descrito en la obra traducida por Arzápalo Marín y con lo expuesto por los epigrafistas 
ya citados. Las descripciones coloniales coinciden en considerar a estos seres como deidades. 


Para explicar las posibles razones del cambio de significado, hay que tomar en cuenta que 
durante el Clásico terminal y el Posclásico temprano, en algunas partes de las tierras bajas mayas se 
vivieron cambios significativos. Dichas modificaciones políticas provocaron el abandono de algunos 
sitios, así como el cese en la erección de monumentos y en la construcción de edificios, al tiempo que 
aspectos culturales fueron alterados o eliminados, mientras que otros permanecieron intactos (Aimers, 
2007). En sitios del norte de Yucatán como Chichén Itzá, pudieron haber surgido gobiernos compar- 
tidos que involucraban diferentes grupos sociales, este cambio en el tipo de gobierno se reflejaría 
también en los temas de las inscripciones y la iconografía del período, las cuales —además de ser es- 
casas- priorizan la información relacionada con el parentesco y no con la historia (Andrews, 2003). 
Tomando esto en cuenta, la propuesta con respecto a Bacab es que este solo fue un título durante el 
periodo Clásico y este cambiaría de significado para posteriormente ser usado para nombrar a una 
deidad en ciertas partes del área maya como consecuencia de los cambios socio-políticos del Clásico 
tardío y Posclásico. Estos cambios llevaron a la desaparición o al desuso de otros títulos clásicos tales 
como Ajaw, Sajal o Kalomte ””. Por cuestiones de espacio no se abordarán los procesos que llevaron a 
que el título y posterior nombre de una deidad llegara a ser usado como apellido. 


El apellido Balam 


Tal vez sea el apellido maya cuyo significado sea el más conocido. “Guardián mitológico de los mon- 
tes”, “Jaguar” y “Guardián protector” aparecen como primeras entradas en Bastarrachea (1992: 79) y 


13 Cheb: “instrumento para escribir, pluma para escribir, pincel” (Kettunen y Helmke, 2011: 101). 

14 Ux/ uxul: “tallar, esculpir, grabar” (Kettunen y Helmke, 2011: 96). 

15 Pakal: “escudo” (Kettunen y Helmke, 2011: 111). 

16 Tok:” “pedernal, sílex” y objetos elaborados con este material (Kettunen y Helmke, 2011: 113). 

17 Ajaw “señor o gobernante” se siguió usando pero ya no con la misma frecuencia y significado. Sajal es un título común 
en la zona del Usumacinta que hace referencia a señores subordinados. Kalomte” “el que raja o parte los árboles/ maderas” 
al parecer era el título de máxima jerarquía en el período Clásico. 


9 
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Martínez (2008: 152). El registro en los mismos diccionarios de Báalam Kaab y Báalam Kaan como 
“Abejorro zumbador de cuerpo velludo” y “Serpiente venenosa semejante al coralillo” respectiva- 
mente, revela que la palabra Báalam también sirve para describir o adjetivar aspectos especiales de 
otros seres vivos. Barrera (1980: 32-33) registra entradas como: Balam Pakat “mirar con disimulo lo 
que pasa, pareciendo que no lo mira, porque el tigre mira así” y Balam xak ximbal “andar en cuatro 
pies, como tigre”. Por su parte, Arzápalo (2006: 1183-1184) deduce que la palabra se conforma con el 
morfema baal- que hace referencia a “ocultar, encubrir, guardar” y el sufijo nominalizador —am'?. En 
algunos casos la misma palabra llevaría el concepto de “bravura”, el cual adjetiva a insectos, animales 
o acciones. Esto implicaría que la palabra designa también a “el que se esconde, el que se oculta, el 
misterioso” (Barrera y Rendón, 1972: 31) interpretado de manera más libre como “el brujo”. 


Como ya se hizo notar, otro caso conocido en donde aparece esta palabra es en los libros Chi- 
lam Balam. Cada uno de estos libros escritos en maya peninsular con caracteres latinos es una recopi- 
lación de otros textos de diferentes lugares y épocas, de contenido básicamente religioso, cronológico, 
literario y astronómico. Los libros se redactaron en los siglos XVIII y XIX en diferentes pueblos 
yucatecos que les fueron dando su nombre correspondiente (por ejemplo: Chilam Balam de Chuma- 
yel, Chilam Balam de Kaua, etcétera). El título Chilam Balam significaría “el brujo (Balam) que es 
boca o profeta (Chilany”"”, mismo personaje que habría pronosticado la llegada de los castellanos y 
de una nueva religión (De la Garza, 2012). En la recopilación de Barrera y Rendón (1972: 51-54) se 
dan varios ejemplos de las profecías de este personaje: “Esta es la palabra de lo que acontecerá en la 
carga del 9 Ahau como lo dijo el gran Ah Kin, Chilam Balam...” con referencia a épocas de guerra y 
espanto en donde ocurren cambios en el gobierno con catastróficas consecuencias para la gente maya. 
Se podría entender que Chilam era un título que tenía una persona llamada (o apellidada) Balam y que 
este ostentaba, a la vez, el puesto o título de 4h» Kin, “el de los días” o “el que lleva la cuenta de los 
tiempos”. Por su parte, Landa (2007) describe cuatro “demonios” a los que se realizaban ofrendas en 
los años con el signo Cauac, dos de los cuales llevan la palabra Balam en el nombre: Ekbalamchac 
(Cháak Jaguar Obscuro) y Ahbulucbalam (“el del decimoprimer jaguar”). 


En El Ritual de los Bacabes (Arzápalo, 1987) la palabra Balam también adjetiva a enferme- 
dades como el Balam Tancase, “frenesí jaguar”, Balam Mo Tancase, “frenesí guacamaya jaguar” y 
a algunos aspectos del cielo como balam caan, “cielo oculto”, traducido así por el autor. En un texto 
colonial no yucateco -el Popol Vuh-, la palabra Balam aparece en el nombre de uno de los “héroes 
gemelos” que desciende al inframundo y se transforma en la luna: Ixbalamque, nombre que, tomando 
en cuenta a Christenson (2007: 81) y Sheseña (2010: 21 y 22)?!, se puede interpretar como“Sol oculto 
(que es como) jaguar”. Este tipo de apelativo sería una forma de referirse a la luna. 


18 Hay discrepancias en el ámbito académico con este análisis de la palabra báalam/ bahlam, el principal argumento es la 
disparidad entre la raíz baal- y báal- que puede que apunten a diferentes orígenes (comunicación personal con Guillermo 
Kantún Rivera, Noviembre 2015). 

19 En ocasiones se escribe Chilam o Chilan, el uso de m/n al final de la palabra no cambia el significado. 

20 O “frenesí Guacamaya brava”. 

21 Christenson (2007) considera que la terminación —que de Ixbalamqué podría estar relacionada con la forma q'e o q"i] 
“día” o “sol” de algunas lenguas mayas del altiplano guatemalteco. Sheseña (2010) traduce Hix como un tipo de “Jaguar”. 
Tomando esto en cuenta, la forma original pudo ser Hixbalamq'e o Hixbalamq”ij. Siendo que Q”ij hace referencia al sol, 
la palabra que le antecede (balam) estaría adjetivándolo “un sol nocturno” (de manera metafórica, la luna) mientras que la 
palabra Hix haría referencia a una aspecto del jaguar u otro felino (ver Kettunen y Helmke, 2011: 104). 
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En la escritura jeroglífica, el logograma para jaguar (Bahlam en maya Clásico) es la cabeza o 
cuerpo del felino, con manchas obscuras o con líneas achuradas, un inciso que sale de la boca, oreja 
en forma de lóbulo sobresaliente y un signo de ahk'ab “oscuridad” en la nuca (Zender y Stone, 2011) 
(Imagen 2a, 2b y 2c). De entre los animales, Bahlam es el que más aparece en los nombres de los go- 
bernantes —sobre todo en el área del Usumacinta-, y también es común ver en el arte maya a guerreros 
que visten o tienen partes del jaguar en el cuerpo, ya sea las garras, la cola o la piel completa. El cuero 
del animal se usaba en tiempos prehispánicos para cubrir parcial o totalmente las sandalias, tronos, 
tambores y códices (Stone y Zender, 2011). Algunos ejemplos de nombres de soberanos del Clásico 
con esta palabra son: Unen Bahlam””, “Jaguar Bebé” de Tikal, Yaxun Bahlam, “Jaguar Cotinga”” de 
Yaxchilán, K'uk' Bahlam, “Jaguar Quetzal” y Kan Bahlam, “Jaguar serpiente” de Palenque (Martin 
y Grube, 2008). De manera indirecta, los nombres también hacen referencia a partes del cuerpo del 
jaguar, como el caso de Yuhknom Yihch'ak K'ahk”, “Garra de fuego que hace temblar”” (Calakmul), 
cuya representación jeroglífica incluye la garra (ihch 'ak) de un jaguar (Martin y Grube, 2008). 


Además de los nombres llamativos de estos soberanos, Bahlam también forma parte de seres 
sobrehumanos, y de hecho la palabra para la entidad wahy?? se representa con un logograma de ajaw 
con la mitad cubierta con piel de jaguar. Entre los wahy encontramos a Nupul Bahlam?”” “Jaguar com- 
pañero (íntimo)” y K”ihn Tahnal Bolay?”” “Jaguar iracundo”, el apelativo Bolay sirve para nombrar a 
un tipo de jaguar sobrenatural y es representado con la figura del cuerpo decapitado del mismo animal 
(Sheseña, 2010). Hay pocos sitios que incluyen el nombre del felino, como Ek” Bahlam “Jaguar es- 
trella” en Yucatán y otro idéntico de la región de Bonampak, Chiapas (Lacadena, 2003) (Tokovinine, 
2008). La forma cefalomorfa del número nueve balun”* también es representada con manchas de ja- 
guar, al parecer esta es la imagen del ya mencionado Ixbalamque””, protagonista del Popol Vuh (Coe y 
van Stone, 2005) (Imagen 2d). 


Como conclusión, se puede afirmar que el significado del apellido Balam se ha conservado, 
si bien todo el simbolismo que posee esta fiera desde el período Clásico hasta el período actual ha 
variado. Una de las causas de esta modificación es que los apelativos y acciones relacionados con ella 
definitivamente estaban ligados a la producción del arte y la escritura de las élites, aunque eran parte 
de un conjunto de significados que abarcaba a toda la esfera social maya. El jaguar que sirvió como 
“modelo” para los logogramas e imágenes de clásico parece ser un prototípico mítico, el apodado: 
“Jaguar del lirio acuático”, un ejemplo de animal que prevaleció simbólicamente en toda el área maya 
(Houston y Martin, 2012). Investigaciones más extensas ayudarían a distinguir los significados rela- 
cionados que prevalecieron con el nombre de este felino. 


22 Unen “infante, niño, niña” (Kettunen y Helmke, 2011: 115) y por extensión “bebé”. 

23 También traducido como “Jaguar Pájaro”, el ave no está identificada con total seguridad. 

24 De Yuhk, “mover”, “sacudir” y el sufijo agentivo —om para “el que sacude o hace temblar”. Ihch'ak es “uña” o “garra” 
(yihch*ak cuando es poseída por un tercero) y k”ahk” “fuego” (Kettunen y Helmke, 2011: 97, 104 y 107). 

25 Wáay en el maya peninsular actual. 

26 Nup/ nupul “unir, combinar, fusión”, “familiar” (Kettunen y Helmke, 2011: 94 y 110). 

27 K'”ihn Tahnal Bolay literalmente es “Jaguar de estómago caliente” (Sheseña, 2010: 19). 

28 Bolon en maya peninsular actual. 

29 El nombre clásico de este personaje pudo haber sido Yahx Bahlam o Yahx Balun (Stone y Zender, 2011: 45). Se puede 
traducir como “Primer Jaguar” o “Jaguar Primigenio”. 
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La cuestion del apellido Chan 


La palabra Chan o Chichan se registra con el significado de “chico” o “pequeño” (Bastarrachea 1992: 
26) (Martínez, 2008: 157). Además de esta acepción, Giémez (2011) y Barrera (1980) lo registran 
también como un patronímico de origen chontal con el significado de serpiente o culebra, o bien como 
un patronímico Itzá. Los mismos autores registran que la palabra puede usarse como diminutivo y que 
como voz arcaica Chaan significa también “cosa bastante, suficiente y poderosa”. Otros contextos en 
los que la misma palabra es utilizada serán discutidos posteriormente en este artículo. 


Landa (2007) menciona a Nachancan”” como uno de los señores mayas que recibió a Gonzalo 
Guerrero en la región de Yucatán después de su naufragio. El mismo fraile menciona un baile llamado 
Chantunyab que se hacía en la veintena”! de Zip, en el mes de septiembre. El significado de serpiente 
para esta palabra parece confirmarlo Landa cuando nombra a la Taxinchan como una víbora ponzoñosa 

» . 


y grande, misma palabra que Barrera (1980: 781) usa para designar “víbora adulterina”, “víbora otra 
que mata también”. Landa no específica otros significados que pudo haber tenido esta palabra. 


El Libro de los libros de Chilam Balam (Barrera y Rendón, 1972: 10 y 27) menciona nombres 
como Mochan Xiu (que se puede traducir como “Xiu serpiente-guacamaya”), Chan Tepeu, Ah Sinteut 
Chan “serpiente del señor maíz”, Sulim Chan “serpiente mojada”, Ixchancab “la poderosa mielera” 
y Chan Tokil “poderoso pedernal”. Como se observa, los autores usan los varios significados de las 
palabras homófonas, en ocasiones sin aclarar el porqué se prefiere una traducción u otra, pero especifi- 
cando que este vocablo tiene distintas connotaciones en maya peninsular y en lenguas como el Tzeltal 
y Chol. También uno de los días del Tzolkin” tiene la palabra serpiente en su nombre: Chicchan (tra- 
ducida como “serpiente crótalo”) (Barrera y Rendón, 1972: 188). 


Arzápalo (1987: 86, 275 y 282) registra y traduce nombres como: lx Chan Kala “la pequeña 
cerradura”, Chan Chan Kin, “el diminuto sol”, Chan Chan Munyal “la diminuta nube”, Uuc Chan 
“el de los siete cielos”, Chan Kauil “deidad diminuta”e lx Ho Chan Ek entre otros**. El mismo autor 
(1987: 19 y 324) hace una importante observación cuando aclara que el texto El ritual de los Bacabes 
emplea un lenguaje esotérico, juega con la fonología y gramática del mismo y además emplea prés- 
tamos de otras lenguas mayas, del nahuatl y castellano que en ocasiones se mezclan, como con las 
palabras chan y can usadas ambas como variante de “hablar”. Las razones para usar las palabras Chan 
con el significado de cielo, Chan como serpiente o Chan como diminutivo no son especificadas por el 
autor mencionado, sin embargo, estas traducciones se pueden aclarar buscando en otras lenguas de la 
familia maya los significados. 


Es preciso aclarar que en algunas lenguas cholanas las palabras para cielo, cuatro y serpiente 
son homófonas (todas como Chan), sin embargo durante el período Clásico el término que se usa para 


30 Con ortografía actual Na” Chan Kan, “el Kan cuya madre es Chan”. 

31 El calendario maya consta de varios ciclos. Uno de ellos es el de las 18 veintenas, que dan 360 días más los 5 días 
Wayeb o “aciagos” (nefastos) acercándose al año solar. 

32 Esta cuenta combina 20 signos de días y los números del 1 al 13, dando 260 días (20 x13=260). 

33 Arzápalo (1987) no presenta traducción para algunos de estos nombres. 
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serpiente es Kan**. En la escritura jeroglífica maya Chan puede tener el significado de “cielo” o de 
“cuatro”. A pesar de que para el número cuatro no existe un deletreo fonético” que especifique su lec- 
tura (como sí lo hay para Chan como “cielo”), se ha considerado que también es Chan (Houston, 1984; 
Kettunen y Helmke, 2011: 101 y Law, 2014: 362). La motivación gráfica del jeroglífico para cielo es 
una sección del ala de un ave mitológica, la apodada “Deidad ave principal”. Al parecer se estableció 
una equivalencia entre el ámbito celeste y las aves, de manera que una de estas personificaba al cielo 
mismo (Stone y Zender, 2011: 60) (Imagen 3a, 4a y 4b). Las “bandas cruzadas” en las alas del ave, que 
tienen pequeños círculos que sirven para distinguir cosas hechas de madera en el arte maya, se usan 
también en conjunto con los signos de cuerpos o elementosde la bóveda celeste, como el sol, la luna o 
las estrellas. Este tipo de arreglos son llamados en el ámbito académico como “bandas celestes”, apa- 
reciendo en tronos y marcos arquitectónicos, especificando visualmente que las acciones representadas 
allí son llevadas a cabo en lugares celestiales, relacionadas con determinadas deidades (Stone y Zen- 
der, 2011). En ocasiones, el logograma para cielo se intercambia con el logograma de una serpiente, 
pero sin cambiar su significado, es decir, la figura de la serpiente pasa a tener la lectura Chan (y no 
Kan). Las representaciones más antiguas de la “Deidad ave principal” que dio origen al signo de cielo, 
son del 300 a.c. aproximadamente y se encuentran en San Bartolo**, Guatemala y en Izapa””, Chiapas 
(Guernsey, 2006: 95; Taube, 2010: 18) (Figura 4). Por otra parte, la palabra Chan como el número 
cuatro se representa con cuatro puntos o círculos (uno por unidad) o bien con la cabeza o el cuerpo 
completo de la deidad solar K 'inich Ajaw (Coe y Stone, 2005: 39 y 113). Sin embargo, son pocos los 
nombres personales del periodo clásico que usan dicho numeral. 


El uso de Chan “cielo” en el nombre se los soberanos mayas es de lo más común. Como primer 
ejemplo tenemos a Sihyaj Chan K”inich. Este nombre se forma siguiendo el orden de verbo, objeto 
y sujeto predominante en las lenguas mayas; el verbo Sihy “nacer” contiene un sufijo —aj que indica 
que está en voz pasiva, la palabra Chan indicaría el lugar en donde ocurre dicho evento -es decir en el 
cielo- y el que realiza la acción (el sujeto) es K'inich. La persona nombrada “Kinich nacido del cielo” 
se estaría identificando como la presencia surgida en el ámbito celeste de la deidad solar K”inich (Co- 
las, 2003: 274). Otro ejemplo lo tenemos con Jasaw Chan Kawil. El verbo de la frase, Jas “despejar, 
clarear” contiene un sufijo aw indicando que se trata una construcción antipasiva, que incluye a la 
deidad K 'awil. Este nombre se puede interpretar como “Kawil celestial despeja””*. Ejemplos de otros 
apelativos que incluyen a deidades son Yahx Mayuy Chan Chahk “Chahk es la primera neblina del 
cielo”**, K"ahk' Tiliw Chan Chahk* “Chahk celestial que quema con fuego” y menos comunes, los que 
contienen nombres de dos deidades como K”ahk* Chan Chahk K awil “K awil-Chahk es el fuego del 


34 No consta que la vocal de la palabra haya sido larga o corta. La lectura Kan se aclara con el silabograma (complemento 
fonético) ka que indica el sonido /k/ (y no /ch/) con que comienza la palabra (en este caso Kan). 
35 Una notable excepción es Ek” Bahlam, Yucatán donde se registra la forma ka-na para kan“cuatro” como parte de un 


nombre, aunque esta forma se considera un rasgo yucatecano (Lacadena, 2003: 99). 

36 En San Bartolo también están los ejemplos más tempranos de la escritura maya jeroglífica. 

37 Tzapa es un sitio no maya, la lengua y sistema de escritura de sus habitantes aún es objeto de debate. 
38 De manera más libre se puede interpretar como “K'awil que despeja el cielo”. 

39 De Yahx, “primero” o “principal” y Mayuy “neblina” (Kettunen y Helmke, 2011:109 y 116). 

40 Til “avivar el fuego, quemar” (Kettunen y Helmke, 2011: 95). 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Nombres de origen maya: observaciones sobre su significado, simbolismo prehispánico y colonial y su relación con los apellidos mayas peninsulares de la actualidad 


-5S0- 


cielo” y Uchahkil K”inich O'Chahk traducido como “O 'chahk es la lluvia de K 'inich”*' (García, 2008, 
tabla 5). Tomando esto en cuenta, es más probable que la traducción de los nombres ya mencionados 
en textos coloniales como Chan Kauil en vez de “pequeña deidad” se deba cambiar a “Kauil celeste”. 
Así mismo, nombres como Chan Chan Muyal y Chan Chan Kin tal vez deban interpretarse como 
“nube del cuarto cielo” y “sol del cuarto cielo” respectivamente. También se han localizado nombres 
de mujeres del Clásico maya, como lx Wak Chan Ajaw, “Señora gobernante seis cielo” (Martin y Gru- 
be, 2008: 74). 


Esta palabra es poco común en nombres de deidades o de seres sobrenaturales. Como ejemplo 
del segundo está Uhxlajun Chan Nal “Trece cielo” nombre de un ave fantástica que acompaña o forma 
parte del sombrero de un ser del inframundo conocido como la Deidad L (Zender y Guenter, 2003). 
Un ejemplo de nombre de lugar que usa esta palabra lo tenemos en Pa* Chan “Cielo hendido” forma 
en que se nombraba al señorío que hoy en día es la zona arqueológica de Yaxchilán, Chiapas. Este 
nombre al parecer refiere ala expresión metafórica de un cielo abierto, desgarrado, por el cual pueden 
descender hacia la tierra creaturas divinas como la antes mencionada “Deidad ave principal” (Helmke, 
2012: 100-107). El glifo emblema de esta ciudad es representado por el glifo de Chan o bien por la 
cabeza de un ave, ambos con una hendidura (Pa”) en la parte superior media. 


Discusión: aproximándose hacia el significado original de Chan* 


Con los datos ya expuestos, se plantea que esta palabra usada como nombre o apellido pudo haber teni- 
do cinco significados: “chico/ pequeño” (diminutivo), “cosa bastante, suficiente o poderosa”, “cuatro”, 
“serpiente” o “cielo”. Se analizará de manera breve el uso que se le da a cada palabra en el contexto del 
maya peninsular. Estos datos se contrastarán con la interpretación de los datos epigráficos e iconográ- 
ficos, que son los más antiguos. Además, como ya se mencionó, hay evidencia del registro de palabras 
y rasgos culturales de origen cholano en la región de la península de Yucatán desde el periodo Clásico. 

El uso de esta palabra como diminutivo o afectivo en el maya peninsular moderno y colonial está 
bien documentado: chan pal “nene”, chan aak “tortuga pequeña”, “me chan quiere así que ves” (“me 
quiere un poco”), chan Juan “Juanito” (Bastarrachea, 1980: 83) (Giiémez, 2011: 114). El registro de 
frases como “ma chan oc yaili maix chan sauinali” “pero nada de mínimas rencillas ni envidias” 
(Okoshi, 2009: 22) en documentos coloniales ayuda a confirmar su valor. Su significado como cosa 
bastante o poderosa también se deja ver con frases como “uuc tuc (siete veces) ma chan ci bin yalabal 
(y no basta, pero habrá de decírselo)” (Arzápalo, 1987: 285), donde su interpretación de acuerdo al 


contexto no deja lugar a dudas de su correcta traducción. 


Los problemas comienzan cuando se quiere aplicar este significado a los nombres de deidades 
o personas. Traducciones como “Diminuto sol” para Chan Chan Kin (Arzápalo, 1987: 278) podrían 
ser poco productivas si tomamos en cuenta la existencia de apelativos del período Clásico como Sihyaj 
Chan K'inich, “K”inich nacido en el cielo” e lx Wak Chan Ajaw, “Señora gobernante seis cielo”. Como 
se mencionó anteriormente, “Sol del cuarto cielo” podría ser una traducción más fidedigna. Lo mismo 


41 Se modificó la traducción, García Barrios (2008) originalmente lo traduce como “O” Chahk es el Chahk de K”inich”. 
Al parecer O”Chahk es un aspecto de la deidad Chahk relacionada con un ave de nombre O”. 

42 El así llamado “nombre de linaje” Chan aparece en documentos coloniales de las regiones de Tumbalá (Chiapas), Aca- 
lán (sur de Campeche), norte de Yucatán (en Cozumel) y en el Petén (Bassie-Sweet ef al. 2015: 5 y 6). 
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pasa con Chan Kauil cuando se traduce como “deidad diminuta” (Arzápalo, 1987: 284). La aparición 
de nombres semejantes en el período Clásico como Jasaw Chan K'awil (ya descrito como “K”awil 
celestial despeja”) no dejan lugar a dudas de que Chan se refiere al objeto de una acción que ejerce 
la deidad (en este caso K 'awil) o al lugar al que dicha deidad pertenece. Otros ejemplos de nombres 
de soberanos como deidades celestes son K”ahk” Tiliw Chan Chahk (“Chahk celestial que quema 
con fuego”) y Yahx Pasaj Chan Yopat (“Primera entrada de Yopat en el cielo”)*. Nombres como lx 
chan kala traducidos como “la pequeña cerradura” (Arzápalo, 1987: 275) son más problemáticos y 
la búsqueda de apelativos semejantes en el clásico, o bien la revisión detallada del contexto en el que 
se usa podrían, aclarar cuál es la interpretación más fidedigna. Con base en esto, también es posible 
traducir nombres que aparecen en los libros Chilam Balam como Lahun Chan, “décimo cielo” (en ve 
de “diez poderoso”) y Chan tokil, “pedernal celeste” (en vez de “poderoso pedernal”). Aún hay nom- 
bres complicados, sobre todo cuando mezclan palabras de lenguas mayas del altiplano guatemalteco 
y de la lengua náhuatl. Se considera que lo aquí expuesto es suficiente para afirmar que el uso de la 
palabra Chan como diminutivo o como “cosa suficiente o poderosa”** cuando pertenece a nombres 
no tiene validez, por lo que se carece de razones para traducirlo así. 


Esta propuesta nos deja con tres posibles significados: el de cuatro, serpiente o cielo. Algunas 
frases con nombres coloniales dejan ver que la palabra cholana Chan (cuatro) casi no se usa, más bien 
la palabra maya peninsular para este numeral (Kan) es la escrita: Cantul tii Bacab, “cuatro Bacab”, 
Can Ahau, “cuatro Ajaw”, son ejemplos de esto (Arzápalo, 1987: 13 y 22). Igualmente, en la escritura 
jeroglífica el uso del número cuatro en nombres de persona, deidades o lugares es escaso (ver nota 
34), lo cual nos deja con las últimas dos palabras como las más probables. Al parecer, la primera 
persona que asignó el significado de serpiente o culebra al apellido Chan de Yucatán fue Ralph Roys 
(1940). El citado autor no da detalles del por qué eligió este significado para la palabra, sin embargo 
en otro trabajo donde él colabora (Scholes y Roys, 1996: 60) se menciona que “/.../ Algunos de los 
nombres chontales de persona se refieren a la fauna, tales como Bolay (animal de presa no identifi- 
cado), Chacbalam (jaguar rojo), Chaccan (serpiente roja), Chan (serpiente)...”. Los autores citan 
nombres personales relacionados con animales, incluyendo aquellos de origen náhuatl, buscando su 
significado mediante comparaciones culturales. Llama la atención que den el significado de “serpien- 
te” para ambos vocablos, Can y Chan (por ejemplo en Chaccan, “serpiente roja”) sin aclarar el por 
qué de la variación fonética, ni la causa de la traducción*. Es posible que los autores hayan tomado a 
Chan con el valor de “serpiente” del maya chontal y dieron al Chan peninsular el mismo significado. 
Otro punto interesante es que en las citadas obras no se menciona si algún líder o grupo de personas 
se identificaban así mismos con el apelativo de “serpiente”, o bien si este significado se tomó del 
nombre de algún lugar o deidad debido a el prestigio o la tradición. 


43 Yopat es una deidad de la lluvia y las nubes que aparece luciendo su pedernal frecuentemente. Está estrechamente 
ligado con la ciudad de Quiriguá, Guatemala aunque su lugar entre las deidades mayas no es muy claro (Gutiérrez, 2012: 
265-295) (ver fig. 3d). 

44 Aunque el uso de Chan como “cosa suficiente o poderosa” también podría estar ligado semánticamente al concepto 
de cielo o de las cosas celestes. 

45 Scholes y Roys (1996: 324 y 342) también traducen chanal “arriba” y chanlub “cuatro veces” de acuerdo al contexto 


chontal del mismo escrito. 
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En los párrafos anteriores se ha mencionado que durante el período Clásico los nombres per- 
sonales, de deidades o de lugar que llevan la palabra Chan con el significado de serpiente, al parecer 
son inexistentes en el registro epigráfico. La palabra que se usa es Kan, tanto para nombrar a lugares 
como Kanul (Calakmul) “lugar donde abundan las serpientes” o bien seres como la Chak Bay Kan** 
(de Yaxchilán) o la Chij Kan” (“serpiente venado”), esta última es una entidad wahy relacionada con 
Calakmul (Grube, 2004:118; Helmke y Nielsen, 2009: 78; Kettunen, 2002: 36). Otra palabra registra- 
da en el período clásico parecida es Cha 'n, la cual se traduce como “guardián” o “captor” (Kettunen 
y Helmke, 2011: 101), sin embargo no forma parte de nombres personales. Tomando esto en cuenta 
es posible proponer que el significado primigenio de la palabra cuando se usaba como nombre está 
relacionado con el cielo. La presencia de soberanos y nobles con apelativos como Jasaw Chan K” awil 
en el período Clásico y como Chan K”awil en el período Colonial dejan entrever que —por ejemplo- el 
nombre original pudo usarse sin el verbo correspondiente (en este caso quitando Jasaw), después de 
lo cual el individuo o los grupos de personas pudieron pasar a tener una o ambas palabras (Chan o 
K awil) como nombre o apellido. Algo semejante habría ocurrido con el Chan K"inichy Chan Yopat 
del Clásico y el Chan Chan Kin Colonial. La amplia variedad de nombres personales o de lugar clási- 
cos que contienen Chan “cielo” hace imposible señalar de donde específicamente se tomó la palabra*- 


Existen ejemplos prehispánicos de personas o grupos humanos que se nombraban con ape- 
lativos relacionados con seres y lugares mitológicos, prestigiosos o legendarios. Los soberanos de 
ciudades como Copán y Tikal del Clásico, se vinculaban mediante los mensajes monumentales con 
ciudades lejanas como Teotihuacan, si bien no tomaron nombres directamente de este lugar, si usaron 
títulos o nombres de edificios que los relacionaban con él. Un patrón parecido se repitió en el periodo 
posclásico, cuando varios grupos mesoamericanos proclamaban provenir de los lugares —míticos o 
reales- llamados Tulán* y Zuyua (Lacadena y Ciudad, 2009: 67 y 68). Para el periodo Colonial -y re- 
lacionado con el Clásico -tenemos el caso de la ciudad de Toniná, Chiapas, cuyo nombre prehispánico 
fue Po* u Popo”. Basada en documentos coloniales en donde el apelativo Poo uinicob (“gente Po””) 
es usado para designar a grupos hablantes de tzeltal, Ayala (1997) ha propuesto que estos mismos 
hablantes habrían habitado y posteriormente abandonado la ciudad de Toniná. Tiempo después, aún 
permaneciendo ligados a esta ciudad, estas personas habrían conformado un grupo unido al que se le 
siguió designando con el nombre prehispánico del sitio, Po”. Otro ejemplo, -tal vez el más conocido- 
de la apropiación de un nombre prestigioso, es el del líder rebelde Jacinto de los Santos Uc. Dicho 
personaje, quien —a mediados del siglo XVIII en Yucatán- se proclamó como rey venido del oriente y 
tomó la palabra Canek como su apellido, lo hizo sabiendo cuál fue el nombre del último de los sobera- 
nos mayas de la última ciudad independiente que fue sometida por los españoles: la llamada Tayasal en 


46 Bay tal vez signifique “gordo” (Kettunen y Helmke, 2011: 99). “Roja serpiente gorda” puede ser la traducción. 

47 Chij “venado cola blanca” (Kettunen y Helmke, 2011: 101). Su equivalente yucateco actual es kéej. 

48 Por ejemplo, Graña-Behrens (2006: 110 y tabla 1) hace notar que hay un glifo emblema K'uhul Chan Ajaw (divino señor 
de Chan) que aparece en la isla de Jaina, al occidente de la península de Yucatán. Aunque él transcribe como K'uhul Kaan 
Ajaw, el uso del logograma para “cielo” y la falta de un complemento fonético /ka-/ podría indicar que la palabra usada para 
el nombre de este lugar (como en otros ejemplos) no es Kaan sino Chan. 

49 A veces escrito como Tollan o Tula. Este mote se le adjudicó a varias ciudades, como Chichén (Yucatán) y Tula (Hidal- 
go) durante el período posclásico principalmente. 
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el Petén de Guatemala (Patch, 2003). Por supuesto, investigar y exponer todas las circunstancias que 
pudieron llevar a una palabra prehispánica a usarse como apellido excede los objetivos del presente 
artículo. 


Comentarios finales 


Los conceptos de nombre y apellido tal y como los conocemos y usamos actualmente no existie- 
ron entre los mayas prehispánicos y, de igual manera, las palabras de origen maya que hoy en día 
se usan como apellidos, han tenido una carga simbólica cambiante con el tiempo. El camino en la 
recuperación de significados es enriquecedor y provechoso, a la vez que difícil. Próximos trabajos 
tendrían que plantearse la posibilidad de examinar la manera en que determinados grupos políticos, 
lingúísticos, étnicos o religiosos pudieron haberse identificado con los epítetos de origen prehispá- 
nico Clásico e investigar hasta qué grado eran conscientes del simbolismo de estas palabras o de su 
significado original. 


Los apellidos Bacab, Balam y Chan han sido reinventados y su simbolismo manipulado. Y 
esto no sucedió precisamente con la llegada de los castellanos a estas tierras, sino que es algo que 
se fue dando desde la aparición de las primeras ciudades y formas de gobierno en el área maya. Por 
citar un ejemplo, si la motivación gráfica que dio origen al apellido Chan —un ave- resulta tener más 
de 2000 años de antigiedad, es imposible afirmar que esta imagen o palabra ha mantenido su sim- 
bolismo intacto a través del tiempo. Los mismos mayas prehispánicos y coloniales retomaron y se 
adjudicaron palabras, títulos y nombres, cuyo significado inicial tal vez ni ellos mismos conocían con 
certeza. La desaparición y cambios en las formas de gobierno habrían provocado la desaparición de 
títulos, -como el caso Bacab- o bien el cambio en el significado y la reinvención del simbolismo de 
otros, como el caso Balam. El estudio de estos nombres o apellidos de origen maya nos demuestra 
que estas palabras fueron prestigiosas y que ese prestigio no ha ido perdiéndose sino recientemente. 


El breve análisis aquí expuesto ha contemplado el uso de datos recopilados de la tradición 
actual, la revisión de documentos coloniales, el análisis lingúístico y visual de datos epigráficos e 
iconográficos prehispánicos y su correspondiente contextualización. De vital importancia es cuestio- 
nar y revisar las fuentes, sean estas primarias o secundarias, proponiendo y exponiendo las causas del 
disentimiento. Lo que se busca en un futuro, es que se puedan establecer las bases para un método 
estricto que sirva para el estudio de los nombres personales desde la época prehispánica hasta la 
actualidad. Un trabajo así requeriría una visión y colaboración interdisciplinaria y la exposición de 
estos significados definitivamente ayudaría a recuperar parte de la historia del área maya, así como a 
reforzar la identidad y recuperar el prestigio del apellido maya en particular, y del nombre prehispá- 
nico en general. 
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Imagen 1. Tres formas diferentes de escribir la palabra Bahkab, 1A.-BAH-ka-ba, 1B.-ba-ka-ba, 1C.- 
ba-ka-ba. La última vocal del deletreo no se pronuncia. En todos los casos, pese a sus diferencias 


visuales la palabra escrita es la misma, Bahkab, “el principal del territorio”. Dibujos del autor, basado 
en Kettunen y Helmke, 2011: 19. 
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IMAGEN 2. Formas de escribir la palabra Bahlam y el número 9. 2A.- Forma BAHLAM usando un 
cefalomorfo, nótese las manchas, el colmillo y la oreja características del felino (Basado en Stone y 
Zender, 2011, fig. 83). 2B.-Forma cefalomorfa BAHLAM-ma, con complemento —ma, indicando que 
la palabra termina con la consonante/m/ (Basado en Coe y Van Stone, 2005: 24). 2C.- Logograma an- 
tropomorfo del felino, originalmente formaba parte del nombre Yaxun Bahlam, de Yaxchilán (Basado 
en Martin y Grube, 2008: 122). 2D.-Forma cefalomorfa del número 9, Yahx Bahlam o Yahx Bahlun 
(Basado en Coe y van Stone, 2005: 117). Todos dibujos del autor. 
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IMAGEN 3. Formas diferentes de escribir la palabra Chan “cielo”. 3A.- Logograma CHAN simple 
que representa una sección del ala de un ave (Basado en Stone y Zender, 2011, fig. 60). 3B.-Forma 
cefalomorfa (se muestra al ave) CHAN-na, para Chan “cielo”. 3C.-El ave CHAN es sostenida por la 
deidad K”AWIL, como parte del apelativo “Chan K”awil”. 3D.-Una serpiente como alógrafo del logo- 
grama CHAN (y el complemento —na), con la deidad YOPAT a su derecha, forman el apelativo “Chan 
Yopat”. (3B, 3C y 3D dibujos del autor basado en Coe y van Stone, 2005, p.83). 
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IMAGEN 4. En las “bandas cruzadas” de estas aves sobrenaturales estaría la motivación gráfica 
del logograma para la palabra CHAN “cielo”. Estas mismas aves serían la representación del cielo. 
4A.- Ejemplo del dintel 1 del templo IV de Tikal, Guatemala (Basado en Stone y Zender, 2011, fig. 
60). 4B.-Ejemplo tomado de la estela 2 de Izapa, Chiapas que muestra a un personaje ataviado como 
el antecedente del “Ave deidad principal” (Basado en Guernsey, 2006, fig. 3.10). Por cuestiones de 
espacio sólo se representan parcialmente las imágenes de los monumentos. Todos dibujos del autor. 
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Resumen 


El propósito de este trabajo consiste en reflexionar sobre la importancia del cine mexicano como un 
bien cultural, que por su impacto masivo a nivel comunicacional resulta relevante para la conforma- 
ción de identidades de toda sociedad contemporánea. El análisis parte de la polémica que se generó 
en el gremio cinematográfico a partir de la nueva legislación impuesta para las industrias culturales 
en el marco del Tratado de Libre Comercio de América del Norte (TLCAN), la cual resultaba incierta 
para el bienestar del cine nacional con la liberación del comercio internacional. El estudio ahonda en 
la discusión que se mantuvo sobre el papel que debiera tener el Estado y su compromiso ético ante la 
industria fílmica como un bien cultural y mercantil. Asimismo, se considera la relevancia que sigue 
teniendo el Estado en las dinámicas de la industria fílmica, a pesar de las políticas económicas que 
entraron en vigor con dicho Tratado. 


Palabras clave: cine mexicano, identidad, cultura, ética. 


Abstract 


The purpose of this paper is to reflect on the importance of mexican cinema as a cultural good that 
by its massive impact in a communicational way is relevant for the configuration of identities of any 
contemporary society. The review focuses on the debate generated inside a part of the film guild people 
because of the new legislation imposed for cultural industries in the context of the North American 
Free Trade Agreement (NAFTA), which was uncertain for the welfare of national cinema with the 
liberation and deregulation of international trade. The investigation delves into the discussion held on 
the role it should play the State and its ethical commitment to the film industry as a cultural and com- 
mercial good. It also explores into the relevance that still has the State in the dynamics of the national 
cinema, despite the economic policies that came with the Trade. 


Key words: mexican cinema, identity, culture, ethics. 
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6d. 


Desde la década de los años ochenta, y en específico durante el sexenio presidencial de Carlos Sa- 
linas de Gortari, se discutía sobre un tratado comercial con el propósito de franquear las fronteras 
políticas de Estados Unidos, México y Canadá para generar un mercado libre y dinámico. El Tratado 
de Libre Comercio de América del Norte (TLCAN) se firmó el día 17 de diciembre de 1992 y el 
Tratado fue publicado un año después en el Diario Oficial de la Federación!, y entró en vigor el 1* 
de enero de 1994 en los tres países (DOF, Lunes 20 de diciembre de 1993). 


De acuerdo con el DOF, en el artículo 2107 del TLCAN, se define lo que se comprenderá 
como parte de las industrias culturales (libros, revistas, publicaciones periódicas o diarios impresos, 
películas o vídeos) de manera general. Asimismo, estipula que estos productos —haciendo referen- 
cia a los extranjeros—tendrán trato nacional, es decir, que estarán exentos de aranceles aduaneros 
y podrán circular en el mercado como cualquier otro producto nacional (TLCAN, 1992: 348). En 
cuanto a la industria cinematográfica, se especifica que esta legislación hace referencia a los diver- 
sos procesos de comercialización de un filme o video, desde la producción y distribución, hasta la 
exhibición o venta del producto. Al respecto, es evidente el ímpetu económico del acuerdo, sin em- 
bargo, la inconformidad vino después, pues toda medida política y económica tiene implicaciones 
en la esfera cultural. Se discutía que se haya negociado sobre el aspecto cultural como si este fuera 
algo secundario, mientras que, por el contrario, la cultura finalmente resulta la reguladora de toda 
estructura, relación y práctica social. Como bien lo señala Haza Remus: 


Al considerar la cultura como elemento de lujo se ha ignorado que los proyectos de desarrollo nacional 
sólo tienen sentido, o no lo tienen, si son expresiones de un proyecto cultural. Hay que considerar que no 
hay desarrollo en abstracto. El crecimiento y la transformación de los grupos humanos concretos siempre 
se dan en función de una historia, un presente y un futuro deseable, a partir de su propia y peculiar visión 
del mundo, de su sistema de valores, de sus conocimientos y formas de organización, de sus deseos y 


esperanzas, en fin, de su cultura [...] (citado en Casas Pérez, 1996: 149-165). 


En este contexto, entendemos por cultura lo que Néstor García Canclini, desde una visión 
antropológica ha puntualizado como “la dimensión que da significado a todas las prácticas sociales” 
(García Canclini, 2008: 1). No se trata de distinguir entre una “alta” cultura o cultura popular, sino 
considerar que todo tipo de manifestación vinculada con las relaciones sociales y la significación 
que se le da en cada sociedad puede ser digno de llamarse cultura. Las manifestaciones culturales 
que se construyen a través de medios masivos de comunicación, como el cine, están condicionadas 
por los factores económicos y políticos para su producción, distribución y exhibición. Pero para 
empresas privadas como para el Estado mexicano, el cine, además de su sentido mercantil, también 
resulta crucial como un promotor de ideologías e identidades de la cultura del país. El cine es un 
instrumento de gran relevancia 


transmisor de visiones del mundo, de ideologías y representaciones de la realidad del mundo [...] del 


planeta. El cine tiene un papel difusor de valores, actitudes morales o formas de vida muy importante. 


1 De aquí en adelante se hará referencia al Diario Oficial de la Federación con las siglas DOF 
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Además, se relaciona con la organización de la cultura contemporánea de acuerdo con parámetros eco- 


nómicos, ideológicos y sociales (Benet, 2004: 174). 


Por lo que, para los Estados nacionales continúa siendo fundamental preservar una indus- 
tria que promueva el cine nacional, incluso como un medio de legitimación para el propio Estado, 
y a su vez, ha tenido que lidiar con un comercio transnacional que exige abrir las puertas y fronte- 
ras siguiendo las lógicas del mercado libre. 


Resulta complicado equiparar las dinámicas económicas con las culturales, pues los proce- 
sos de cada índole toman diferentes ritmos. Es decir, como menciona María de la Luz Casas Pérez 
(1996): “las economías de mercado [...] son totalizadoras, mientras que las identidades culturales 
son diferenciadoras. La contradicción aparece precisamente cuando en aras de una se quiere uni- 
ficar a la otra” (Casas Pérez, 1996: 149-165). La ejecución del TLCAN resulta un ejemplo ilustra- 
tivo. Es cierto que el TLCAN estableció que “el treinta por ciento del tiempo anual en pantalla en 
cada sala, puede ser reservado a las películas producidas por personas mexicanas dentro o fuera del 
territorio de México (DOF, Lunes 20 de diciembre de 1993: 465). Pero esta política hace alusión 
a los procesos de exhibición, sin tomar en cuenta las cifras de producción nacional, pues justo en 
la década de los noventa fue cuando hubo pocas producciones mexicanas, en comparación con 
décadas anteriores, por lo que era difícil mantener ese porcentaje de exhibición, a tal grado que en 
1998 el cine nacional estrenó únicamente 8 filmes?. 


En 1992 se había reformado y derogado la Ley de Cinematografía, en la que se renegocia- 
ron las intervenciones, inversiones y subvenciones para este rubro por parte del Estado (Ugalde, 
2014). Se vendieron varias compañías estatales como las salas de la Compañía Operadora de Tea- 
tros (COTSA) y los Estudios América, además de los canales 7 y 13 de televisión, paquete que fue 
adquirido por Ricardo Salinas Pliego (Berrueco, s/a: 48). Asimismo, se estableció la liberación de 
los precios por exhibición (DOF, Martes 5 de enero de 1999: 4) y se benefició preponderantemen- 
te a los empresarios dedicados a este rubro, lo cual afectó directamente a los espectadores; ante 
esto, el cine se convirtió en un espacio de entretenimiento de elite (Berrueco, s/a: 52). Ante tal 
panorama, parecía que el Estado mexicano estaba distanciándose del compromiso ético para con 
la cultura y su promoción, tanto dentro como fuera del país. 


El gremio cinematográfico y la discusión sobre la “excepción cultural” 


A raíz de estos acuerdos económicos, algunos afiliados al gremio cinematográfico salieron en 
defensa del cine nacional, no solo por el retiro de apoyos estatales, sino por ignorar lo que repre- 
senta el cine como soporte cultural e ideológico. Muchas fueron las discusiones directores, pro- 
ductores, actores y demás miembros técnicos y creativos. Pero esta situación no era privativa del 


2 A partir de 1992 vemos una caída significativa, pues en 1991 se estrenaron 89 cintas; en 1992, 69 cintas; en 1993, 
43 cintas; en 1994, 54 cintas; en 1995, 33 cintas; 1996, 20 cintas; 1997, 15 cintas; para finalizar, en 1998, 8 única- 
mente. No es sino hasta la entrada al nuevo milenio que las producciones nacionales empiezan a crecer. Véase: 
Instituto Mexicano de Cinematografía, “Anuario Estadístico 2010”. Disponible en: http://www.imcine.gob.mx/si- 
tes/536bfc0fa137610966000002/content_entry56e33f9f9d72792dff003a13/56e3410994727972050044ca/files/Anua- 
rio Estadistico de Cine Mexicano 2010.pdf 
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cine mexicano, pues en otras latitudes pasaban cosas semejantes en relación con este tipo de políticas 
neoliberales. 


Como ejemplo, parto del caso de Francia, lugar en donde se acuñó el término de “excepción 
cultural”, con el propósito de contrarrestar las negociaciones avaladas por el Protocolo de la Ronda 
Uruguay celebrado en 1994 a través del Acuerdo General sobre Aranceles y Comercio (GATT, por 
sus siglas en inglés), las cuales, en términos generales, comprometían a un conjunto de naciones a 
suprimir o de reducir las medidas arancelarias aplicables al comercio de mercancías”. Frente a este pa- 
norama, la “excepción cultural” era una propuesta política que pugnaba por imponer restricciones para 
controlar la entrada de productos estadounidenses a los mercados europeos, no solo por el desequili- 
brio económico de las industrias culturales, sino también por considerar que la cultura y la identidad 
europea estarían en peligro (Casas, 2006). Ante tal panorama, en materia de productos audiovisuales y 
en específico de los fílmicos, los interesados en el tema se dividieron básicamente en dos bandos*. Por 
un lado estaban los “librecambistas” que propagaban el abandono de medidas proteccionistas, siendo 
Estados Unidos un país representativo. Por otro lado estaban los “excepcionistas”, que demandaban el 
mantenimiento de las industrias nacionales, representados por la Unión Europea, en especial Francia 
(Frau-Melgs, 2006). En resumen, esta disputa radicaba en lo siguiente: 


La única disimetría —aunque bastante importante- es que para los europeos el punto de partida es sociocultu- 
ral, mientras que para los estadunidenses es económico. Estas proposiciones a priori sobre la naturaleza de 
las producciones mediáticas oponen irreductiblemente a los defensores del cine en tanto que bien cultural 
con aquellos para los que se trata exclusivamente de un bien mercantil. Para los franceses (y en menor grado 
para los europeos) existe una separación entre esfera cultural y esfera mercantil, cosa que niegan los estadu- 


nidenses, rechazando iniciar el debate desde el terreno de la cultura (Frau-Meigs, 2006: 82). 


En este sentido, la defensa del cine nacional se justifica al argilir que esta representa la pro- 
tección del pluralismo y de la libertad de expresión, mientras que la otra postura argumenta que las 
políticas proteccionistas estatales contravienen la libertad de expresión y de consumo; en cambio, la 
apertura al mercado internacional abre las posibilidades de un desarrollo y proliferación de diversas 
propuestas fílmicas con base en una competencia de mercado sana. Además, acusan a los defenso- 
res de la excepción cultural de propagar “un nacionalismo retrógrada, próximo al chovinismo y al 
aislamiento cultural, que sólo puede condenar un país al declive” (Frau-Meigs, 2006: 83). Los ex- 
cepcionistas argumentaban que no pretendían crear fronteras para generar una cultura endógena, su 
preocupación radicaba en que esta “libertad” y “diversidad” cultural se encontraban jerarquizadas, 
pues representan una “universalización” al estilo americano. De acuerdo con Frau-Meigs (2006): 


3 Para revisar dicho protocolo véase Organización Mundial del Comercio, (s.f). Disponible en: https: //www.wto.org/ 
spanish/docs_s/legal_s/ursum_s.htm+Uruguay 

4. La discusión en torno al tema resulta más compleja y diversa en relación con las posturas respecto a los productos 
audiovisuales. Sin embargo, por no poder extenderme más en el asunto, propongo grosso modo esta división. Un texto 
ilustrativo al respecto es el de Ramón Torrent, “La excepción cultural en la Organización Mundial del Comercio (OMC): 
la base de la política audiovisual”, Quaderns del CAC, núm. 14, s/f. Disponible en: http://www.cac.cat/pfw_files/cma/re- 


cerca/quaderns_cac/Q 14torrent_ES.pdf 
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Ideológicamente hablando, desde el final del segundo conflicto mundial Estados Unidos ha sostenido una 
guerra cultural en dos frentes: la difusión de propaganda simbólica a través de sus ficciones mediáticas, y la 
revolución de la información como mito contemporáneo de la autonomía total, según el cual ya no habría 
historia, ni relación entre el mundo del trabajo y el mundo del capital. Expresiones inofensivas como libre 
flujo de información” o “libertad de prensa” son, de hecho palabras en clave para expresar la importancia 


vital que tiene para los estadunidenses exportar sus productos culturales (Frau-Meigs, 2006: 87). 


Si bien la discusión fue ardua, no se lograron hacer muchos cambios al respecto en términos 
legislativos, pero también es cierto que en la informalidad, la Comunidad Europea y otros Estados 
miembros no adoptaron tal cual obligaciones específicas de la liberación del mercado, pues no se com- 
prometieron a dar libre acceso a todas las empresas audiovisuales que venían del extranjero, además 
de discriminar a otras en función de las afinidades lingúísticas o culturales (Torrent, s/f: 22). 


Ante dicha situación en el contexto europeo, la bilateralidad hegemónica entre Estados Unidos 
y la Unión Europea se vio desequilibrada con esta propuesta comercial, y la cultura se tornó un punto 
de tensión para las negociaciones políticas, económicas e incluso ideológicas. Evitemos caer en una 
polarización simplista de las relaciones hegemónicas, pues no hay que olvidar algunas regiones de 
Asia, como Medio Oriente, el subcontinente Indio, China, Japón, Corea del Sur, etcétera, además de 
América Latina. Las relaciones económicas de esta índole entre las distintas regiones han tenido dife- 
rentes procesos de crecimiento económico y de su industria fílmica. 


Algunos estudiosos del tema han reflexionado sobre un “Tercer Cine” o los cines periféricos (Ele- 
na, 1993), el cual tiene casos representativos como el cine de Bollywood*, en la India, o el cine egip- 
cio, industrias que han impactado cultural y económicamente en aquellos remotos territorios de países 
africanos y asiáticos. O el cine latinoamericano, que con casos como México, Brasil y Argentina han 
tenido una significativa presencia a lo largo del siglo XX, con procesos sinuosos, pero con industrias 
consolidadas y un fuerte impacto económico y cultural en el panorama iberoamericano (Paranaguá, 
2003). No obstante, el término “Tercer cine” denota la desigualdad cultural e histórica que existe entre 
diversas naciones, pues como lo señala Alberto Elena (1993): 


Un rasgo común, sin embargo, a todo el cine del Tercer mundo (o, al menos, a aquellos países que cuentan 
con una tradición más larga a sus espaldas) es su desarrollo a partir de condiciones abiertamente coloniales 
y en franca desventaja frente a las producciones occidentales que con gran frecuencia copaban sus pantallas 
(Elena, 1993: 18). 


Este panorama nos muestra cómo otras industrias nacionales han logrado consolidarse en 
distintos puntos del mundo, acudiendo a diferentes estrategias geopolíticas, ideológicas y culturales 
(como la religión, el idioma, la comida) que han logrado capturar la atención de otros públicos. Sin 
embargo, autores como Alberto Elena (1993) subrayan que, a pesar de la relevancia de este cine, no 
deja de estar presente la influencia hollywoodense reflejada en los contenidos fílmicos, las narrativas, 


5 La industria de Bollywood es la pionera en producción fílmica incluso sobre la de Hollywood, llegando a producir en 
promedio 1, 203 largometrajes entre los años de 2005 y 201, frente a 757 de Estados Unidos. Información disponible en: 
http: //www.uis.unesco.org/culture/Documents/TP 14-2013-cinema-survey-analysis-es.pdf 
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las construcciones estéticas, etcétera. Ante tal situación, la intervención de organismos estata- 
les en las industrias cinematográficas no es casualidad, pues: 


Competir con Hollywood y el grueso de la producción occidental es, en primer lugar, arriesgado desde un 
punto de vista económico. De ahí que la posibilidad de un cine autóctono de cierta entidad haya dependido 


con frecuencia de la promoción del mismo desde el estado [...] (Elena, 1993: 19). 


La intervención estatal ha traído beneficios económicos, ha implicado un férreo control sobre 
sus producciones (Elena, 1993). Por tanto, la intervención del Estado sigue siendo determinante en 
ciertas industrias nacionales'. 


La “excepción cultural” en México frente al TLCAN 


En el panorama latinoamericano, se presenta una situación más polarizada frente a la hegemonía esta- 
dounidense por razones económicas y por asuntos geopolíticos e históricos. Al igual que en Francia y 
otros países europeos, a una gran parte del gremio de la industria fílmica les preocupaba el desarrollo 
económico, político y cultural del cine nacional. La apertura comercial a productos audiovisuales ex- 
tranjeros de acuerdo con las medidas del TLCAN, venía acompañada de una serie de cambios tecnoló- 
gicos que desde la década de los años ochenta empezaban a revolucionar las formas de consumir cine. 
Para algunos personajes distintivos del gremio cinematográfico, este panorama era incierto, incluso 
desesperanzador. Al respecto, Paul Leduc (1988), reconocido director mexicano opinaba lo siguiente: 


[...] un proceso de cambio que debido a la aparición de nuevas técnicas, especialmente electrónicas, está 
siendo operado en diferentes campos de la producción a nivel mundial, creando desempleo masivo, rees- 
tructuración de mercados, sobrevivencia salvajemente competitiva por los autodenominados como “Los más 
aptos” (entendiendo generalmente por esto los más cercanos y sumisos a los centros de Poder Financiero), 
entonces es claro que también en nuestra área, en nuestra profesión, está teniendo lugar una amplia y pro- 


funda reconversión industrial (Leduc, 1988: 18). 


Para otros, estas políticas neoliberales representaban una amenaza “identitaria”, pues el cine 
nacional, un medio clave para la construcción y propagación hacia el extranjero de las identidades 
nacionales, se podría ver aún más ensombrecido por el norteamericano. Fernando Trueba (2006), 
director y crítico de cine español, opinaba que además de ver el cine como una industria del entreteni- 
miento, también es importante como “la expresión de ciudadanos creadores que miran hacia el mun- 
do, hacia el presente, hacia el pasado al mundo en que viven, a su sociedad, o a otra sociedad y que 
intentan pintarlas, describirla, contarlas, criticarlas, soñarlas, imaginarlas, recrearlas [...]”. En cuanto 
a la excepción cultural, el cineasta argumenta que esta consiste en “defender la diversidad absoluta, 
el derecho de todas las comunidades, de todas las culturas, de todas las regiones a mirarse, a filmarse 
autorretratarse, y a enseñarse a sí misma a los demás” (Trueba, 2006: 28-29). 

6 De acuerdo con cifras de años recientes, la mayoría de las industrias fílmicas nacionales recibe apoyo e inversión esta- 


tal, quizás algunos casos excepcionales sean países como Estados Unidos e India que reciben apoyo de manera indirecta o 
a veces nula. Información disponible en: http://www.uis.unesco.org/culture/Documents/IP 14-2013-cinema-survey-analy- 


sis-es.pdf 
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Por otra parte, Guillermo Arriaga, productor, director y guionista mexicano, encuentra incon- 
sistencias y contradicciones en la dinámica económica y cultural del país, puesto que, mientras que 
se le destina poco del presupuesto al rubro de cultura (0.06%), la cultura le otorga mucho más al PIB 
(6.71%) (Arriaga, 2006: 35)”. Para este director, son importantes el asunto de la identidad cultural y la 
perspectiva económica, arguyendo que el cine nacional puede representar un gran atractivo de inver- 
sión y exportación*, pero que tristemente este se ha subestimado. Además, sugiere que, sin importar 
que haya un divorcio entre la realidad y la ficción o si son de corte comercial o de culto, se debe apoyar 
la producción de filmes, desde la iniciativa estatal en conjunto con la privada. El guionista apoya la 
moción del rescate de las identidades culturales, de su diversidad y pluralismo, sin dejarle toda labor 
a las instituciones gubernamentales, sino que haya una fusión de capitales; no apoya la protección 
total del Estado, pues el cine no puede vivir a la sombra de las decisiones institucionales, tiene qué ser 
dinámico por su cuenta también. 


Para el cineasta mexicano, Alfredo Joskowicz (2006), la relevancia del cine es la capacidad de 
este para forjar identidades a partir de la diversidad cultural. Esta se refleja a partir de la multiplicidad 
de profesiones y oficios que intervienen en la realización de un filme, de tal forma que los distintos 
perfiles de todos los involucrados, además de la propuesta del guionista y director, convergen en una 
representación compleja y diversa. Para él, también es primordial encontrar un equilibrio entre los 
fines lucrativos de un filme, como un producto mercantil, y los fines artísticos y culturales, sin dejar 
que el ánimo de lucro relegue la representación de los valores identitarios. 


Por el contrario, la postura del escritor peruano, Mario Vargas Llosa, causó gran revuelo al opi- 
nar sobre el tema de la excepción cultural. En julio del 2004, el novelista publicó en un diario español 
un artículo en el que objetaba sobre esta postura. El escritor argumenta que en caso de estar de acuerdo 
con esta postura: 


[...] estamos afirmando que la cultura y la libertad son incompatibles y que la única manera de garantizar a 
un país una vida cultural rica, auténtica y de la que todos los ciudadanos participen, es resucitando el des- 
potismo ilustrado y practicando la más letal de las doctrinas para la libertad de un pueblo: el nacionalismo 
cultural (£7 País, domingo 25 de julio de 2004). 


Aunado a esto, Vargas Llosa señala que “la sola idea de identidad cultural de un país, de 
una nación, además de ser una ficción confusa, conduce inevitablemente a justificar la censura, el 
dirigismo cultural y la subordinación de la vida intelectual y artística a una doctrina política: el na- 
cionalismo” (El País, domingo 25 de julio de 2004). Para el escritor peruano, la intervención de las 
instituciones gubernamentales implica la intromisión de burócratas que administran y gestionan sin 
tener un conocimiento e interés real por la industria cultural, por lo que resulta incompatible el soporte 
institucional a las artes. En cambio, sin restricciones institucionales, la difusión de la cultura pude ser 
más libre y diversa: 


7 Las cifras dadas son del 2005. 


8 Guillermo Arriaga da como ejemplos películas taquilleras como Sexo, pudor y lágrimas (Antonio Serrano, 1999), Amo- 
res perros (Alejandro González Iñárritu, 2000), Y tu mamá también (Alfonso Cuarón, 2001) y El crimen del padre Amaro 


(Carlos Carrera, 2002). 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Ilse Mayté Murillo Tenorio, 2016 


- 69 - 


Pero la obligación primordial de un gobierno en este ámbito es crear unas condiciones que estimulen el de- 
sarrollo y la creatividad cultural y la primera de ellas es la libertad, en el más ancho sentido de la palabra. No 
sólo la libertad de opinar y crear sin interferencias ni censuras, sino también abrir las puertas y ventanas para 
que todos los productos culturales del mundo circulen libremente, porque la cultura de verdad no es nunca 
nacional sino universal, y las culturas, para serlo, necesitan estar continuamente en cotejo, pugna y mestizaje 


con las otras culturas del mundo (£l País, domingo 25 de julio de 2004). 


Si bien solo señalo algunas posturas y opiniones de ciertos personajes adeptos al mundo cine- 
matográfico, me parecen representativas en tanto muestran los contrastes, las contradicciones, pero 
también los matices que fueron cruciales en la discusión, cuestionando la apertura comercial desmedi- 
da, así como las supuestas responsabilidades que debiera tener el Estado para con el cine nacional. De 
este modo, surgen algunas interrogantes, como: ¿Qué papel tiene el Estado nacional en la regulación, 
gestión y administración de la industria cinematográfica?, ¿puede convivir un discurso plural, diverso 
y multiculturalista con un discurso cultural nacionalista?, ¿existe un compromiso ético por parte del 
Estado y sus instituciones, incluyendo a la sociedad civil, de construir una identidad cultural y difun- 
dirla? Dichas interrogantes son complejas para darles respuestas contundentes en este estudio, pero 
servirán de guía para explorar sobre varios puntos en cuestión. 


Identidad y cultura en cuestión: ¿Un bien cultural o un producto mercantil? 


La aceleración del fenómeno de la globalización, en gran parte, es el resultado de la innovación 
tecnológica que ha revolucionado las dinámicas comerciales y las telecomunicaciones. Esta transna- 
cionalización del mundo ha generado una serie de discusiones entre intelectuales y artistas acerca de 
las nuevas formas de construir y asumir identidades culturales, así como la reinvención de las nacio- 
nes, más allá de las fronteras políticas. En palabras de Luis Villoro (1993): 


La tendencia a la universalidad cultural realizaría el sueño de una comunicación y comunidad que abarcara 
todos los hombres, la afirmación de la pluralidad de las culturas, en cambio, querría preservar la autenticidad 
y la singularidad de cada pueblo; a la homogeneidad cultural se opondría la riqueza y la complejidad de las 
diversidades históricas (Villoro, 1993: 132). 


La tensión entre la universalidad y la particularidad se muestra como una contradicción dia- 
léctica, ya que una se reafirma frente a la otra. Esta dinámica es parte de la tendencia globalizadora, 
entre el reconocimiento de valores universales, como los derechos humanos, así como el respeto a la 
diversidad cultural (comunidades étnicas, religiosas, lingúísticas, autonomías regionales). Sin embar- 
go, el discurso de universalización tiende a disfrazar el etnocentrismo europeo que establece valores 
universales como la racionalidad y el progreso, los cuales predominan en la ideología de dominación 
de países desarrollados (Villoro, 1993). El desbalance es evidente, pues la construcción ética de una 
cultura se ve doblegada por las dinámicas económicas de las naciones hegemónicas, por lo tanto se 
vuelve difícil sopesar estas desproporciones en las relaciones culturales. Para ello, aún sigue siendo 
fundamental la presencia del Estado nacional porque este ha estado fungiendo como regulador de las 
identidades emergentes, por un lado, las universalizantes y, por otro, las particularizantes. La cuestión 
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aquí se centra en reflexionar sobre el compromiso ético del Estado y la sociedad para construir una 
identidad cultural propia, o bien, si constituir una identidad cultural refleja un compromiso ético como 
individuos y como colectividad. 


Adolfo Sánchez (1974) define la ética como “la teoría o ciencia del comportamiento moral 
de los hombres en sociedad” (Sánchez, 1974: 16). Los miradas actuales desde la ética se centran en 
el estudio del mundo moral sin anteponer principios absolutos o apriorísticos, sino centrándose en la 
experiencia histórica y social del hombre; es necesario pasar de una ética especulativa a una social 
(Sánchez, 1974). Por tanto, si el objeto de estudio de la ética es la moral, es decir, el conjunto de actos 
humanos conscientes y voluntarios por parte de un individuo o una colectividad que repercuten en 
otros individuos o grupos, es fundamental hablar de esta para reflexionar sobre las identidades cultu- 
rales. De forma que, la ética no es el “deber ser”, sino la reflexión sobre el “ser” frente al “deber ser”. 
Para pasar de una ética especulativa a una ética de la praxis y de la experiencia humana, es fundamen- 
tal comprender el entorno global que se vive en la actualidad. En este sentido, el filósofo José Salvador 
Arellano (2013) propone la construcción de una ética aplicada, la cual contemple “la reflexión de la 
particularidad, de la complejidad, de la perplejidad, de lo cotidiano, lo efímero, lo contingente, etcéte- 
ra” (Arellano, 2013: 44), para así abordar los problemas morales contemporáneos. 


Si la ética —o filosofía moral — es una herramienta fundamental para el análisis de las socieda- 
des y su desarrollo con relación en valores como la felicidad, la libertad, la justicia, la dignidad, esta 
no puede ser predeterminada, universal e inamovible, sino todo lo contrario: particular, dinámica y, 
por ende, histórica. En palabras de Arellano (2013): 


La moral es comprendida como la serie de normas y principios, o modelos de conducta, que se van constru- 
yendo históricamente por una sociedad determinada. Por lo que, en principio, la filosofía moral era entendi- 
da como una disciplina cuyo ámbito de reflexión era la justificación de los conceptos y teorías morales, pero 


permanecía alejada de la intensión de resolver casos particulares (Arellano, 2013: 47). 


Actualmente, las identidades se construyen por la interacción con los sistemas de comunica- 
ción, que van desde la prensa escrita, radio, televisión, cine, hasta internet (Rebeil y Montoya, 2010) 
y, por lo mismo, su constitución se ha complejizado, pues los referentes están tanto en la familia, la 
escuela, la comunidad, como en los medios virtuales. En este contexto, comparto la visión de la iden- 
tidad cultural de Rebeil y Montoya (2010): 


La identidad cultural es, a la vez, la afirmación de sí frente a la otredad, el mundo de la intersubjetividad, lo 
que incorpora tanto el concepto íntimo que cada persona construye de sí misma a lo largo de su experiencia 
de vida, como la adscripción por voluntad y decisión propias a la pertenencia a comunidades que comparten 
significados sobre la historia y el sentido futuro de estas comunidades en el contexto más amplio de la so- 
ciedad (Rebeil y Montoya, 2010: 6). 


Pero pensar la otredad no tiene por qué ser según la dinámica binaria del dominador/dominado 
(Primer Mundo/Tercer Mundo), sino que se puede pensar y construir de manera multidireccional. Es 
claro que existen hegemonías económicas que acaparan industrias culturales como el cine, pero las 
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diferentes naciones o comunidades construyen y resignifican sus identidades en el devenir histórico de 
distintas formas. Los estudios poscoloniales han propuesto herramientas para desmontar las estrategias 
de dominación de corte colonialista o imperialista, para poder comprender y apreciar, en palabras de 
García Canclini “la riqueza y potencialidad de las narrativas nacionales o étnicas, de literaturas orales 
y usos populares del espacio urbano, de modos de ser mujer o migrantes cuya dinámica no se agota en 
la polaridad entre occidente y sus otros” (García Canclini, 2007: 39). 


A pesar de los procesos de desregulación de las economías de ciertas naciones, los Estados 
nacionales continúan desarrollando un papel fundamental como regulador y vigilante de la confor- 
mación de los nuevos mercados y de su impacto cultural en la sociedad de regulación. Sin embargo, 
estas negociaciones han sido complejas, ya que mientras existe una regulación y normatividad sobre 
los contenidos que se debieran transmitir por cine y televisión, la oferta y la demanda de materiales 
extranjeros —sobre todo estadunidenses— con referentes de violencia, sexo, drogas, entre otros, han 
desestabilizado esta reglamentación. Entonces, ¿Cómo mantener un balance entre el cine como un 
bien cultural que debe ser protegido y fomentado por el Estado y, a su vez, como un producto mercantil 
que al final representa inversión de capitales y moviliza la economía de la industria cultural? 


La Ley Federal de Cinematografía de 1992, en el primer y tercer artículo del primer capítulo, 
establece que el propósito de esta Ley es “promover la producción, distribución, comercialización y 
exhibición de películas, así como su rescate y preservación, procurando siempre el estudio y atención 
de los asuntos relativos a la integración, fomento y desarrollo de la industria cinematográfica nacional” 
(DOF, Martes 29 de diciembre de 1992: 1) y que, por su sentido social, “es un vehículo de expresión 
artística y educativa, y constituye una actividad cultural primordial, sin menoscabo del aspecto co- 
mercial que le es característico. Corresponde al Poder Ejecutivo Federal la aplicación y vigilancia del 
cumplimiento de esta Ley y su Reglamento” (DOF, Martes 29 de diciembre de 1992: 1). Además, en 
el Artículo 14 del capítulo II, se enfatiza que la producción cinematográfica nacional representa una 
actividad de interés social: 


[...] sin menoscabo de su carácter industrial y comercial, por expresar la cultura mexicana y contribuir a 
fortalecer los vínculos de identidad nacional entre los diferentes grupos que la conforman. Por tanto, el Es- 
tado fomentará su desarrollo para cumplir su función de fortalecer la composición pluricultural de la nación 
mexicana, mediante los apoyos e incentivos que la Ley señale (Diario Oficial de la Federación, Martes 29 
de diciembre de 1992: 3). 


En resumen, los artículos citados y otros más que le siguen argumentan a favor de preservar y 
difundir los productos fílmicos porque el conjunto de estos se trata de un medio expresivo de carácter 
artístico, cultural y educativo de gran valor social. Asimismo, se habla sobre el apoyo que el Estado 
debe brindar para fomentar su desarrollo. No obstante, en los siguientes artículos se estipula que “los 
exhibidores reservarán el diez por ciento del tiempo total de exhibición, para la proyección de películas 
nacionales en sus respectivas salas cinematográficas, salvo lo dispuesto en los tratados internacionales 
en los cuales México no haya hecho reservas de tiempo de pantalla” (DOF, Martes 29 de diciembre de 
1992: 4). El porcentaje otorgado es poco frente al aplastante cine hollywoodense que se exhibe en las 
salas mexicanas. Entonces, ¿Cómo incentivar un cine nacional que tiene un margen muy limitado para 


9 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Ética, identidad y cultura. En defensa del cine mexicano como un bien cultural identitario de México 


Ed pa 


poder ofertar sus propuestas, incluyendo los procesos de producción, distribución y exhibición? A ello 
hay que agregarle que se exige un periodo de exhibición no inferior a una semana de cualquier película 
nacional (DOF, Martes 29 de diciembre de 1992), sin embargo, sería pertinente revisar las carteleras 
de los siguientes años para saber si se respetaba dicha regla. 


Las dinámicas de las industrias culturales parten desde una creación y producción hasta una 
comercialización de bienes y servicios, y su singularidad radica en la intangibilidad de la expresión 
artística, ya sea en impresos, materiales audiovisuales y fonográficos (Prado, 2010). Por un lado, la 
tendencia a mostrar contenidos y temáticas de carácter “universalizador”, en donde se plasmen valores 
“universales” que atañen a todo ciudadano del mundo y que, por ende, se deberían sentir identificados. 
Por otro lado, la tendencia a rescatar y preservar las tradiciones y cosmovisiones que particularizan a 
cierta comunidad o grupo social. Es difícil escapar de esta mixtura de tendencias, pues el nuevo cine 
mexicano juega con estos y otros lenguajes y discursos para construir y expresar en pantalla diferentes 
manifestaciones culturales. Es cierto que el inglés como un idioma predominante en el campo de la 
cultura es un síntoma de la hegemonía estadounidense, sin embargo, como lo sugiere García Canclini, 
no hay que confundir “globalización”, con “americanización”, pues “resulta simplificador sostener que 
la cultura del mundo se fabrica desde Estados Unidos, o que este país detenta el poder de orientar y le- 
gitimar todo lo que se hace en los continentes” (García Canclini, 2007: 43-44). Industrias culturales, y 
en especial las audiovisuales, estadounidenses han sabido acoplar y asimilar otros elementos culturales 
e identitarios, así como incluir a gente y subvencionar servicios de otras naciones o comunidades para 
sacarle provecho económico a sus productos. García Canclini lo ilustra así: 


Hollywood coproduce en forma transnacional comprando barato el trabajo de guionistas, actores, técnicos, 
publicitarios, y aun paisajes y recursos de distribución y exhibición en otros países, todo lo cual es subordi- 
nado a las estrategias de las transnacionales, y con el apoyo de las políticas proteccionistas y los privilegios 
impositivos que el gobierno estadounidense brinda a su industria cinematográfica, así como la presión in- 
ternacional sobre las demás naciones para que favorezcan la expansión de su cine (García Canclini, 2007: 
48-49). 


El compromiso ético y social en torno al cine, desde las funciones reguladoras del Estado, los 
creadores y actores, los empresarios (productores, distribuidores, exhibidores), hasta el público, se 
convierte en un diálogo en donde supuestamente existe una libertad de expresión, así como el derecho 
de tener acceso a todo tipo de información. El discurso globalizador y pluricultural apunta sobre todo 
a estos dos elementos. Cristina Prado (2010) argumenta que “es en el cine donde se deben plantear la 
realidad y la imaginación con responsabilidad social, tratando de expresar las formas de la cultura po- 
pular, la cultura del pueblo, que muestra a través de sus expresiones vitales su belleza, pero también su 
dolor” (p. 138). A esto agregaría la relevancia de concienciar sobre el impacto de otros valores sociales 
y culturales que permean estas nuevas identidades en el país y reflexionar en torno a sus implicaciones 
en las dinámicas sociales y culturales de la sociedad mexicana. 


Retomemos a Max Horkheimer y Theodor Adorno, en su Dialéctica de la Ilustración, en la 
cual señalan que el arte ya no puede ser juzgado como arte porque al ser masificada y materializada 
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bajo la ley de la oferta y la demanda, no es más que un producto mercantil. Y el cine resultaba un medio 
de enajenación: 


Cuanto más completa e integralmente las técnicas cinematográficas dupliquen los objetos empíricos, tanto 
más fácil se logra hoy la ilusión de creer que el mundo exterior es la simple prolongación del que se conoce 
en el cine. Desde la repentina introducción del cine sonoro, el proceso de reproducción mecánica ha pasado 
enteramente al servicio de este propósito. La tendencia apunta a que la vida no pueda distinguirse más del 
cine sonoro (Horkheimer y Adorno, 1998: 171). 


El cine no puede anteponer la faceta artística a la comercial. Además es comprensible que los 
productores y directores se preocupen por esta, puesto que, si no hay capitales invertidos y distribui- 
dores interesados en el producto, es difícil llegar al público, por más que el producto resulte de alta 
calidad artística. Esto genera que las representaciones cinematográficas creen estereotipos que inciden 
en la constitución de las identidades, creando patrones “universales” y negando las particularidades del 
individuo, así lo señalan Adorno y Horkheimer (1998): 


En la industria cultural el individuo es ilusorio no sólo debido a la estandarización de sus modos de produc- 
ción. El individuo es tolerado sólo en cuanto su identidad incondicionada con lo universal se halla fuera de 
toda duda [...]. Lo individual se reduce a la capacidad de lo universal de marcar lo accidental de tal modo 
que pueda ser reconocido como lo que es (Adorno y Horkheimer, 1998: 199). 


De tal forma, para estos filósofos alemanes la construcción de identidades culturales plurales 
e individuales resulta incierta, pues “la identidad de la especie prohíbe la identidad de los casos indi- 
viduales. La industria cultural ha realizado malignamente al hombre como ser genérico” (Adorno y 
Horkheimer, 1998: 190). No obstante, la pertinencia y vigencia de algunos puntos señalados por los 
críticos, la industria cinematográfica ha revolucionado en diversos aspectos, de tal forma que no po- 
demos generalizar el panorama de esta en función de esta postura. Finalmente, el cine nace como una 
industria cultural, la cual produce y distribuye mercancías con contenidos simbólicos (Crovi, 2013). 
Ramón Zallo sostiene que el cine y otras industrias culturales son un conjunto de producciones que 
“deben ser resultado de un trabajo creativo, estar organizadas mediante un capital que se valoriza y su 
destino debe ser el consumo para cumplir con una función de reproducción ideológica y social” (Ci- 
tado en Crovi, 2013: 13). Esta idea sobre la industria cultural gira en torno al desarrollo de los medios 
masivos de comunicación, principalmente el cine, la prensa, la radio y la televisión, los cuales tienen 
como fin, además de una manifestación artística o cultural, una reproducción ideológica. Delia Crovi 
(2013), retomando la idea de Zallo argumenta que: 


Esos contenidos están destinados al consumo y cumplen una visible función de reproducción ideológica y 
social en medio de un entramado de ramas, segmentos y actividades que, en los últimos lustros, han creado 
corporativos multimedia que manejan todo tipo de recursos comunicativos. Cada industria, dentro de pa- 
rámetros que le son propios, crea mecanismos para aumentar el consumo de sus productos, modificar los 
hábitos sociales, educar, informar, entretener y, por lo tanto, transformar a la sociedad en su conjunto (Crovi, 
2013: 14). 
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Los públicos actuales son diversos y el acto de ver cine apunta a distintos intereses. Pero al 
final, los que pugnan por un reconocimiento y legitimación del cine como un bien cultural fundamen- 
tal en el desarrollo de las sociedades y en la conformación de identidades, son básicamente el gremio 
cinematográfico (productores, directores, creativos y técnicos, actores). Por lo tanto, pareciera ser que 
las discusiones que se han dado desde la década de los noventa hasta ahora se focalizan en las insti- 
tuciones gubernamentales de cultura, el gremio cinematográfico y algunos empresarios. De tal forma, 
dejo abierta la pregunta: ¿Es importante el papel de la sociedad civil, no solo como meros consumido- 
res, sino como agentes sociales activos que concienticen y discutan sobre la importancia del cine como 
un medio de expresión de nuestra identidad cultural? ¿O seguiremos dejándolo en manos del Estado 
o de los empresarios? 


Consideraciones finales 


Si bien el Estado se ha desentendido de algunas relaciones con la industria cinematográfica mexicana, 
la existencia de organismos como el Instituto Mexicano de Cinematografía (IMCINE) ha permitido 
que el nuevo cine mexicano tenga mejores expectativas y mayor proyección a nivel nacional e inter- 
nacional. De hecho, el decreto de creación del IMCINE? en 1983, durante el gobierno de Miguel de la 
Madrid, se estableció al considerar: 


Que la Cinematografía es uno de los más eficaces instrumentos de comunicación en la sociedad contem- 
poránea y que, por tanto, desempeña un papel de primera importancia en la formación y orientación de la 


conciencia pública; 


Que el cine mexicano tiene una ilustre tradición y ha mostrado su capacidad para satisfacer, con libertad 


creativa, los objetivos conceptuales y estéticos que se ha propuesto; 


Que la industria cinematográfica ha contribuido a través de su libertad creativa, al conocimiento y difusión 


nacional e internacional de las expresiones de la cultura mexicana; 


Que el Gobierno Federal, a través de la Secretaría de Gobernación, tiene la facultad y el deber de impulsar 
una producción cinematográfica de alto nivel que exprese nuestra percepción de la realidad y que, en el 
ámbito cinematográfico, satisfaga las necesidades y requerimientos de cultura y entretenimiento del pueblo 


mexicano; 


Que por estas funciones de promoción e impulso ha venido creando, adquiriendo y desarrollando diversas 
entidades dedicadas a la capacitación, financiamiento y producción en el campo de la cinematografía. (Dia- 
rio Oficial de la Federación, Viernes 25 de marzo, 1983: 1-2). 


9 IMCINE se denominó desde un principio como un organismo público descentralizado. En 1988, por decreto del presi- 
dente Carlos Salinas de Gortari, este instituto operaría integrado al recién creado Consejo Nacional para la Cultura y las 
Artes (CONACULTA), como órgano desconcentrado de la Secretaría de Educación Pública, para ejercer las atribuciones 
que en materia de promoción y difusión de la cultura y las artes. Ver: “Decreto por el que se reforman los artículos 1, 3, 
6%, 7%, Fracción IV y 8* del Decreto por el que se crea el organismo público descentralizado denominado Instituto Mexi- 
cano de Cinematografía”, Diario Oficial de la Federación, 13 de febrero, 1989. Disponible en: http://www.imcine.gob.mx/ 
imcine/el-instituto. 
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Poco a poco, el gremio cinematográfico ha influido en la legislación de este asunto, de modo 
que se fue recuperando esta industria. El especialista en cine, Víctor Ugalde (2014), a 20 años de la 
firma del TLC, describe la situación actual de nuestra industria: 


A 20 años de distancia, la situación de nuestro cine puede resumirse como sigue: anualmente se consumen 
256.4 millones de boletos en las 5 mil 535 pantallas que hay instaladas en la República Mexicana, mismos 
que generan 11 mil 860 millones de pesos de ganancias en taquilla, más otro tanto de ingresos por concepto 
de publicidad y venta de golosinas. Este año pasado, el 2013, el cine mexicano obtuvo un repunte extraordi- 
nario entre los espectadores, gracias a los 99 títulos nacionales estrenados de un total de 374 filmes (26.47% 
de la cartelera). Además de que el consumo de cine mexicano superó los mil 228 millones de pesos, gracias 


a los 29. Imillones de boletos vendidos para nuestra cinematografía (Ugalde, 2014: 29). 


Las cifras citadas con anterioridad en parte son resultado de esto. Actualmente existen muchos 
espacios y muchas herramientas para poder divulgar más nuestro cine, como exposiciones, inves- 
tigaciones y publicaciones, festivales nacionales e internacionales (Cannes, Berlín, San Sebastián, 
Toronto, Venecia), cine club, muestras internacionales y concursos con incentivos económicos. Por 
otra parte, la participación de pequeñas compañías distribuidoras y productoras independientes, con 
apoyo de incentivos estatales como FIDECINE'” FOPROCINE'"' y EFICINE”, ha generado la di- 
versificación de propuestas cinematográficas de distintos géneros fílmicos. Aunado a esto, las nuevas 
plataformas digitales o medios de streaming han logrado que a través de la conectividad del internet 
tengamos al alcance más productos fílmicos, como FilminLatino, un ejemplo de negociaciones entre 
instituciones estatales y empresas privadas'*. Esto ha generado un mayor acercamiento de la sociedad 
civil con el cine mexicano. 


A veces, el problema es que muchas de estas películas no llegan a las salas mexicanas comer- 
ciales o duran pocos días en cartelera. Resulta más fácil conseguirlas en formato pirata o descargarlas 
del internet: las grandes cadenas de cine no están interesadas en exhibirlas, ya que en taquilla no son 
atractivas. Tal situación se vuelve un círculo vicioso, porque es difícil distinguir si los mexicanos no 
vemos cine mexicano en salas mexicanas porque no se exhiben, o bien, las cadenas comerciales no 


10 Fondo de Inversión y Estímulos al Cine, es un fideicomiso de apoyo a la producción, postproducción, distribución 

y exhibición de largometrajes (de 75 minutos o más) de ficción y/o animación que otorga apoyos vía capital de riesgo y 
créditos. Véase: http://www.imcine. gob.mx/estimulos-y-apoyos/fidecine 

11 Fondo para la Producción Cinematográfica de Calidad, es un fideicomiso con convocatorias de apoyo para produc- 
ción o postproducción de largometrajes (de 75 minutos o más) de ficción, documental y/o animación. Véase: http://www. 
imcine.gob.mx/estimulos-y-apoyos/foprocine 

12 Eficine 189 es un estímulo fiscal para los contribuyentes que otorga el Artículo 189 de la Ley del Impuesto sobre la 
Renta (LISR) y que apoya la producción o postproducción de largometrajes de ficción, animación y documental; así como 
la distribución de películas. A través de Eficine, los contribuyentes que inviertan en proyectos cinematográficos en México 
pueden obtener un crédito fiscal, equivalente al monto de su inversión, contra el impuesto sobre la renta en el ejercicio en 
el que se determine el crédito. Véase: http://www.imcine.gob.mx/estimulos-y-apoyos/eficine 

13 Es una plataforma digital que ofrece películas de ficción, documental, animación, cortos, series, donde el cine mexica- 
no convive al mismo nivel que las cinematografías del mundo. FilmiLatino es una alianza estratégica entre el IMCINE con 
la empresa española Film, que cuenta con más siete años de experiencia en el mercado de video en demanda (VOD, por sus 
siglas en inglés). Esta iniciativa ofrece la sección Gratis MX, donde se pueden apreciar largos y cortometrajes mexicanos. 
La plataforma está disponible en: www.filminlatino.mx 
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exhiben películas mexicanas porque, de acuerdo con sus cifras, los mexicanos no ven cintas mexica- 
nas. Particularmente en la industria fílmica, después de la entrada de ciertas empresas como Cinépolis 
o Cinemex y su formato de complejos de salas más extensos, con dulcería y cafetería, evidentemente 
incluyendo la liberación del precio de los boletos en taquilla, impacta en los espectadores que no 
tienen el poder adquisitivo para acudir al cine, ver una película y comer unas palomitas y beberse un 
refresco. Aunado a esto, el establecimiento de este tipo de cadenas se da en función de la urbanización 
de las zonas y de qué tan marginales son o no. 


El papel que tiene actualmente el cine en las distintas sociedades sigue siendo de gran relevan- 
cia, pues ahora se han diversificado los espacios y las tecnologías para poder ver cine y, por ende, los 
rituales de hacerlo. Ahora ya no solo es ir a una sala de cine, sino ver un filme en televisión, descar- 
garlo del internet o comprarlo en versión pirata. Ya no vemos un filme únicamente en una pantalla de 
sala de cine, sino en la pantalla de una computadora, de un celular o tableta, en aviones, autobuses, 
salas de espera, etcétera. Algunos por ociosidad, otros por entretenimiento, otros tantos por tener una 
herramienta de análisis y reflexión, pero el cine representa un asunto de la cotidianeidad y pocas ve- 
ces resulta ajeno a ella. Finalmente, la percepción y concepción que tenemos de otros individuos o 
comunidades que pueden encontrarse en lugares muy remotos la construimos a partir de imaginarios 
sociales permeados por medios masivos de comunicación, y entre estos, el cine sigue siendo primor- 
dial. Las políticas neoliberales, el fenómeno globalizador y el desarrollo de variadas tecnologías han 
permitido que podamos aprender y entender sobre diferentes culturas, sobres sus usos y costumbres, 
sobre su historia, sobre sus ideologías, lo cual habla de identidades culturales construidas a partir de 
un medio fílmico. 


El problema real no se encuentra en esta “falsa antinomia”, como la llama Villoro (1993), entre 
la “peculiaridad” y la “universalidad”, sino el discurso que se encuentra detrás de él. La problemática 
a reflexionar no radica en la “universalización”, sino en la cultura de dominación. El contacto entre 
diversas identidades culturales, entre diversas naciones es inevitable a la luz del fenómeno globaliza- 
dor, y luchar en contra de ellos sería una causa perdida. El discurso de la diversidad cultural debería 
replantearse y no ser una herramienta más de los países hegemónicos, sino basarse en la autonomía y 
autenticidad de las distintas manifestaciones culturales. De acuerdo con Luis Villoro (1993), el con- 
flicto no surge de los principios éticos, sino entre sus formas de aplicación en la misma praxis, en este 
sentido la propuesta sería: 


[...] avanzar hacia formas culturales que permitieran el progreso en la realización de una vida humana más 
valiosa y con mayor poder sobre su entorno y aseguraran, a la vez, la mayor autonomía y autenticidad en la 
vida comunitaria, pero no conservar oscuras “identidades” nacionales, ni tampoco aceptar una “universali- 


dad” de hecho que podría ocultar una forma nueva de irracionalidad (Villoro, 1993: 154). 


Por tanto, el desarrollo y expansión de la globalización en un sentido económico seguirá siendo 
fundamental para el conocimiento y reconocimiento de diferentes identidades culturales. Asimismo, 
el Estado nacional sigue teniendo un rol central en la gestión de proyectos artísticos y culturales. A mi 
parecer, la discusión sobre la excepción cultural tiene sus pros y sus contras, pues las dos posturas son 
fundamentales para la constitución, articulación y difusión de las identidades culturales a través del 
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mundo. El problema que debe seguir en debate es la jerarquización y hegemonía que existe en las dife- 
rentes industrias culturales de cada país, pues esa libertad de expresión y el derecho al acceso de todo 
tipo de información sigue siendo regulada y manipulada por ciertos Estados nacionales y por algunos 
erupúsculos de empresarios transnacionales. 
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Resumen 


Este artículo tiene como objetivo estudiar la construcción del nacionalismo mexicano frente a las re- 
laciones internacionales con los Estados Unidos de América. Se analizarán las difíciles relaciones de 
México con su poderoso vecino a lo largo del siglo XIX y con ello demostrar cómo éstas se reflejaron 
en la política nacionalista defensiva mexicana de la época revolucionaria. Se considerará naciona- 
lismo defensivo a la reacción de un estado-nación ante elementos extranjeros y se distinguirá el rasgo 
defensivo de este como el esfuerzo de un país por defender su soberanía nacional y hacer valer el 
principio de no intervención. 


Palabras clave: nacionalismo defensivo, soberanía nacional, no intervención, relaciones internacio- 
nales. 


Abstract 


This article studies the construction of Mexican nationalism in the context of Mexico”s international 
relations with the United States of America. It analyses Mexico”s fraught relations with its powerful 
neighbor throughout the 19th Century and demonstrates how this conflict was reflected in defensive 
nationalist policy during Mexico”s Revolutionary period. Defensive nationalism will be understood as 
the nation-state”s efforts, in front of an external threat, to defend its national sovereignty and employ 
the principle of non-intervention. 


Key words: Defensive nationalism, national sovereignty, non-intervention, international relations. 


*Este trabajo tomará, como punto de partida, el trabajo Estados Unidos y la evolución del nacionalismo defensivo mexica- 
no de Lorenzo Meyer (2006) para el desarrollo del concepto “Nacionalismo defensivo”. Véase: Meyer Lorenzo, “Estados 
Unidos y la evolución del nacionalismo defensivo mexicano”, p. 421-464. 
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Consideraciones iniciales: hacia la categorización del nacionalismo defensivo 


El nacionalismo ha sido un fenómeno profundamente abordado por diversos estudiosos sociales. De 
tan abstracto concepto han surgido categorías, concepciones teórico-metodológicas y destacadas in- 
vestigaciones; ante este reto Josefina Zoraida Vázquez (2005) explica que “todo estudio relacionado 
con este tema debe empezar por explicar lo que el autor entiende por nacionalismo” (Vázquez, 2005: 
7). Como punto de partida debemos empezar por distinguirlo del concepto del “patriotismo” con el 
que es comúnmente confundido. 


David Brading (1973) define al patriotismo como el “orgullo que uno siente por su pueblo, 
o de la devoción que a uno le inspira su propio país”. Por otra parte, él denota que el “nacionalismo 
constituye un tipo específico de teoría política; con frecuencia es la expresión de una reacción frente 
a un desafío extranjero, sea éste (sic) cultural, económico o político” (Brading, 1973: 9). Así, po- 
demos retomar al patriotismo como aquellas prácticas que, a decir de Eric Hobsbawm (2002), son 
las conductas inculcadas para generar un comportamiento determinado en la población para exaltar 
elementos gloriosos de la patria. Asimismo, tenemos al nacionalismo como ese elemento base que 
construye el Estado para hacer frente a las políticas externas, y con ello proteger intereses políticos 
y económicos. Sin embargo, el nacionalismo también se puede adoptar por el pueblo como una re- 
acción a la defensa de sus elementos de identidad y que genera sentimientos de animadversión hacia 
el extranjero o símbolos ajenos a su cultura. 


Lorenzo Meyer, por su parte, habla de un nacionalismo defensivo, el cual interpretamos 
como una distinción del nacionalismo exacerbado que se generó en los países europeos a finales del 
siglo XIX y que en el siglo XX sería la detonante de los conflictos bélicos que azotaron al mundo. 
El nacionalismo mexicano se ha ido construyendo haciendo a un lado intereses imperiosos o bélicos 
—como sí lo sería el caso de Estados Unidos o Alemania — para basarse en los principios de la no 
intervención, la defensa de los intereses nacionales y de la soberanía frente al exterior. 


Debemos considerar que las ideas políticas no son estáticas ni aisladas en su tiempo, así 
tenemos que en el lenguaje del Derecho Internacional se han concebido los conceptos de “No-Inter- 
vención” y de “Soberanía” desde el siglo XIX. De esta manera “Zarco, a propósito de la Convención 
de Londres decía: “tres potencias, sin oir (sic) siquiera a México [...] han resuelto de la suerte de la 
república, violando el principio de no intervención” (Rangel, 1963: 35). Javier Rondero (1969) nos 
muestra que el Derecho aporta de manera significativa a la historia diplomática ya que desarrolla el 
principio de soberanía nacional al través del constitucionalismo revolucionario, el cual se concibe 
como la autonomía de la nación “tanto en el interior como en el exterior, para determinarse y deter- 
minar la forma de su desarrollo económico y su política internacional” (Rondero, 1969: 23). 


Para entender cómo la élite política generó el nacionalismo para después trasmitirlo al ima- 
ginario colectivo, debemos comprender la evolución de las ideas y pensamientos respecto a Estados 
Unidos. De esta manera, nuestro objetivo es realizar un breve análisis del pensamiento político 
mexicano en torno a las relaciones entre México y los Estados Unidos considerando que la doctrina 
política es un conjunto de pensamientos que evolucionan y configuran el papel de sus ciudadanos 
(Serrar, 1992). Así, se dilucidará cómo sociedad y Estado han ido cambiando sus perspectivas res- 
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pecto al vecino del norte y cómo este ha configurado su propio nacionalismo que ha sido base para 
su política hacia México. 


La hipótesis que sustenta el desarrollo de este trabajo es que la élite mexicana pasó de la 
admiración al recelo con respecto a Estados Unidos, esto como consecuencia de los hechos trau- 
máticos que supusieron su convivencia con tan ambicioso y poderoso vecino. Para lo anterior nos 
situaremos a lo largo del siglo XIX reconociendo que este proceso fue paulatino y encontró en la 
Revolución Mexicana su apogeo. 


Un nacionalismo exacerbado: el estadounidense 


Podríamos deducir que Estados Unidos se concibió como nación con un par de elementos que 
México carecía: cohesión social y un nacionalismo bien definido. Fue este nacionalismo y su 
manifestación político-pragmática —Destino Manifiesto y Doctrina Monroe — determinante en la 
consolidación de Estados Unidos como potencia a expensas de un vecino débil y fragmentado. La 
Doctrina Monroe fue el punto de partida de la política estadounidense al exterior; esta fue durante 
muchas décadas la manifestación más certera del nacionalismo estadounidense y sus intenciones 
hegemónicas con respecto a sus vecinos del Nuevo Mundo. Dicho ideario político sintetizado en 
la célebre frase América para los americanos (America for the Americans), tuvo su origen en el 
séptimo mensaje anual que el presidente James Monroe dirigió ante el congreso estadounidense el 
2 de diciembre de 1823. Sintetizado el discurso nos dice: 


[...] Los ciudadanos de Estados Unidos abrigan sentimientos de los más amables en favor de la libertad 
y felicidad de sus semejantes en ese lado del atlántico [Europa]. En las guerras de las potencias euro- 
peas en asuntos relacionados con ellos mismos nunca hemos tomado parte, ni es del comportamiento de 
nuestra política hacerlo. Sólo cuando nuestros derechos son invadidos o seriamente amenazados, resen- 
timos las heridas o preparamos nuestra defensa. Con los movimientos en este hemisferio [el occidental] 
estamos por necesidad más conectados de manera inmediata [...]. El sistema político de las potencias 
europeas es esencialmente diferente respecto de los Estados Unidos. Esta diferencia es producto de 
lo que existe en sus respectivos gobiernos; y para nuestra propia defensa, que ha sido logrado con la 
pérdida de mucha sangre y recursos, y madurado por la sabiduría de sus más ilustrados ciudadanos [...] 
debemos considerar cualquier intento de su parte para extender su sistema a cualquier porción de este 
hemisferio como peligroso para nuestra paz y seguridad. Con las colonias o dependencias existentes de 


cualquier potencia europea no hemos interferido y no vamos a interferir...' 


1 “[...] The citizens of the United States cherish sentiments the most friendly in favor of the liberty and happiness 
of their fellow-men on that side of the Atlantic. In the wars of the European powers in matters relating to themselves 
we have never taken any part, nor does it comport with our policy to do so. It is only when our rights are invaded or 
seriously menaced that we resent injuries or make preparation for our defense. With the movements in this hemisphere 
we are ofnecessity more immediately connected, [...]. The political system of the allied powers is essentially different 
in this respect from that of America. This difference proceeds from that which exists in their respective Governments; 
and to the defense of our own, which has been achieved by the loss of so much blood and treasure, and matured by the 
wisdom of their most enlightened citizens, [....] we should consider any attempt on their part to extend their system to 
any portion of this hemisphere as dangerous to our peace and safety. With the existing colonies or dependencies of any 
European power we have not interfered and shall not interfere...” extraído en Milestone documents, Washington D.C.: 
The National Archives and Records Administration, 1995, pp. 26-29 [documento original y transcripcióndisponible 
online en: http://www.ourdocuments.gov/doc.php?flash=trueéz-doc=23] consultado el 20 de noviembre de 2014. 
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Entonces, América era para los “americanos” y esta línea político-económica y territorial, se- 
ría el estandarte para la intervención estadounidense en pro de la “No Intervención” por parte de algún 
Estado europeo. Por otra parte, justificaba mediante el derecho político internacional su influencia 
“natural” en Las Américas. La Doctrina Monroe ha traspasado sin duda el hemisferio político para 
insertarse en el grueso de la población estadounidense, de ahí que sucesos como el 5 de mayo (ex- 
pulsión de los franceses de México) sean considerados una fiesta “anglo-mexicana” (Carreño, 2012), 
celebrada por la población hispana y por los angloamericanos. Así, se representa el simbolismo de 
mencionado suceso histórico como un triunfo, no solo para los mexicanos, sino para los estadouniden- 
ses respecto al cabal cumplimiento de los preceptos desarrollados por James Monroe. 


Posteriormente, en 1845 salió a la luz otro elemento que definió el imaginario estadouniden- 
se. En ese año, el periodista John L. O” Sullivan, editor del DemocraticReview,escribió acerca de la 
anexión a Texas y el “destino” casi mesiánico que tenía Estados Unidos sobre el control del conti- 
nente americano (Baldwin. 1952). El alegato político que supuso la Doctrina Monroe, respecto a la 
hegemonía norteamericana, se llegó a completar con la justificación teológica: “el mandato divino” 
del Destino Manifiesto. Con estos dos elementos podemos definir el pensamiento político de la élite 
estadounidense de mediados del siglo XIX?.A lo largo de la historia estas ideas cimentadas en la au- 
toestima y el etnocentrismo se han manifestado de manera explícita. Así, recién independizados de 
Inglaterra, Thomas Jefferson dijo que su país era “la mejor esperanza del mundo”. Años después, 
Abraham Lincoln agregaría que era “la última y mejor esperanza sobre la tierra”. Y en pleno siglo XX, 
Ronald Reagan aseguró que los ciudadanos estadounidenses eran “más libres que [los de] cualquier 
otro pueblo” y que habían tenido “más logros que ninguno” (Aguayo, 1998). 


Toda esta autoestima ha generado en el pueblo estadounidense un “deber mesiánico” inherente 
a compartir su cultura y su modelo al mundo, el cual es considerado (por ellos) como el mejor sobre la 
tierra. De ahí parte la importancia de analizar el nacionalismo estadounidense, pues, este ha definido 
las relaciones con México y con el resto de Iberoamérica. Combatir un nacionalismo agresivo que 
en ocasiones se disfraza de noble, fue lo que forjó en gran medida el propio nacionalismo defensivo 
mexicano. 


2 Para profundizarmás en el análisis de dicha ideologíase anexa en este pie, un relato alusivo al Destino Manifiesto: “A 
story is told about a party of Northerners who met in Paris at the close of the War between the States, to celebrate their 
victory with those sententious toast characteristic of the day. Presently a Bostonian arose and in cultured accents offered 
the following: 

“Here's to the United States, bounded on the north by British America, on the south by Mexico, on the east by the Atlantic 
Ocean, and on the west by Pacific.” 

Next came a Chicagoan. “My eastern friend has too limited a view, said he. “We must look to our Manifest Destiny. Here's 
to the United States, bounded on the north by the North Pole, on the south by the South Pole, on the east by the rising, and 
on the west by the setting sun.” 

Prolonged and boisterous applause followed, but the next gentleman, a Californian, considered the toast too moderate. 
“With Manifest Destiny in our favor,” he cried, “why limit ourselves so narrowly? I give you the United States bounded on 
the north by the Aurora Borealis, on the south by the Precession of the Equinoxes, on the east by Primeval Chaos, and on 
the west by the Day of Judgment!”” (Baldwin, 1952: 683). 
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Una difícil convivencia, un difícil vecino. 
Sucesos determinantes dentro de la configuración del nacionalismo mexicano 


El siglo XIX mexicano (1821-1910) fue una etapa de gestación nacional. Al principio de su con- 
cepción, México pudo pasar de ser un territorio lleno de insurrecciones regionales (provocadas por 
la inestabilidad política de su metrópoli) a la consumación de su independencia por parte de la élite 
conservadora (Tutino, 1990), misma que al desentenderse de las necesidades sociales y encerrarse en 
una disputa política generó los periodos de mayor inestabilidad, fragmentación y caos (a excepción 
de la superficial paz establecida por el Porfiriato). Cuando México se integró como nación ya no tenía 
ante sí colonias británicas distanciadas por una inmensa frontera lejana. A partir de ese entonces, tuvo 
que enfrentarse con algo más poderoso: un vecino exaltado por preceptos pseudodivinos que forjaron 
su propio nacionalismo. Dichos preceptos estaban basados en el expansionismo y el establecimiento 
de su ideario. Asimismo, Estados Unidos se encontró ventajosamente ante un vecino débil que había 
roto sus lazos con el Imperio Español: una fragmentada e inestable “nación” mexicana (Meyer, 2007). 


A pesar de que los dos Estados surgieron en la misma época, las diferencias más profundas en 
sus respectivas sociedades terminaron por ser definitorias. Para las trece colonias, ser una extensión 
de Europa en el Nuevo Mundo (Meyer, 2006) fue clave para la cohesión social que necesitaban. De 
esta forma, los angloamericanos, a pesar de tener diferencias enconadas (principalmente en el tema de 
la esclavitud), perseguían un mismo objetivo: el expansionismo y el establecimiento de los Estados 
Unidos como una nación poderosa. Nueva España por su parte, tuvo una élite que en principio no esta- 
blecía consensos y que fue incapaz de conciliar los innumerables intereses del complejo sistema social 
y étnico novohispano a la llegada de la casa Borbón a la Corona. Ni siquiera el catolicismo pudo lograr 
dicha unidad, a pesar de ser uno de los pocos elementos que compartía la sociedad novohispana antes 
de la conformación de la nación mexicana. 


En términos políticos, la primera mitad del siglo XIX representó la incapacidad por controlar 
el inmenso territorio heredado de la Nueva España, así como estabilizar las relaciones con su fuerte 
vecino. Por otra parte, en términos culturales y sociales representó tan solo la continuidad del virrei- 
nato, pues, la independencia no significó que cada sector dejara de manifestar sus propias expresio- 
nes culturales y jurídicas, ya fuera como indio, mestizo o criollo. Fue de hecho este sector, el criollo 
(Brading, 1973), el que desarrolló una especie de patriotismo ya que sus tendencias nacionalistas eran 
antihispanas, elemento menos determinante en el grueso de la población india y mestiza. 


A lo largo de la convivencia mexicano-americana se han presentado un sinfín de sucesos ten- 
sos, pero dos en específico fueron los que marcaron la ideología del mexicano durante la segunda 
mitad del siglo XIX y principios del XX. Primero, la pérdida de Texas, esa que afectaría al presidente 
Antonio López de Santa Anna — y le daría el rango de “villano nacional” — y, segundo, la Guerra con- 
tra Estados Unidos que dividió al país a la mitad. Respecto a la pérdida de Texas, Josefina Vázquez 
(2000) plantea que “resulta incomprensible que después de las invasiones filibusteras y las muestras 
de expansionismo del vecino país, tanto el Gobierno español como el mexicano accedieran a permitir 
colonos norteamericanos” (Vázquez, 2000: 51). Lo anterior se puede explicar gracias a dos de las 
ideologías imperantes en aquella época: la utopía de la colonización y el pensamiento progresista. La 


-9 
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utopía de la colonización —heredada de España —* expresaba la creencia de que esta era el camino para 
la apropiación de esos territorios y así evitar irrupciones externas; también se veía con admiración el 
proceso colonizador de la América Anglosajona que había logrado un progreso sin precedentes. Impo- 
sibilitados para poblar los territorios del norte desde el interior, se hicieron envidiables concesiones a 
pobladores anglosajones. En 1836, sus ideas y posturas políticas, diferentes a las mexicanas (Vázquez, 
2001), los llevarían a declarar su independencia con un “discreto” apoyo estadounidense. La segunda 
idea que le costó al gobierno mexicano la pérdida de ese territorio fue el pensamiento progresista de 
la élite del siglo XIX, que se puede resumir en el carácter positivista, moral y racional que se tenía en 
la época, en donde los países que se jactaban de “civilizados” estaban ligados al progreso científico 
e industrial y, por ende, económico*. La idea del “progreso necesario” se hilaba con la clásica idea 
liberal del indígena “atrasado”; de esta manera, el “blanqueamiento” era una necesidad, puesto que, en 
sus concepciones “un buen indio era un indio invisible” (Besave, 1992). 


Sería cuestión de tiempo para que los texanos (fuertemente identificados con el sur estadouni- 
dense) se anexaran a los Estados Unidos, luego de nueve años de vida independiente no reconocida 
por México. Los reclamos del gobierno mexicano y las quejas texanas pronto servirían de pretexto 
para que los Estados Unidos intervinieran y se generara lo que Ulysses S. Grant llamó the wicked war 
(La guerra perversa). El resultado de tan desigual enfrentamiento fue, al principio, el reclamo diplo- 
mático del entonces presidente James K. Polk por “una paz honorable” y porque México —culpable 
de la guerra a los ojos estadounidenses — pagara una “amplia indemnización” (Ampudia, 1996). El 
pago le costó caro al país: poco más de la mitad de su territorio nacional. Fue esta serie de sucesos la 
que marcó una pauta en la historia nacional y determinó a partir de entonces una mentalidad diferente 
respecto al exterior. Si bien, no se presentó de inmediato, el resultado de la guerra sería más que terri- 
torial. 


El impacto de las tensas relaciones con Estados Unidos en las ideas 
y mentalidades de los mexicanos! 


La guerra generó el sentimiento de una fragmentación total y quedaron en evidencia las profundas 
divisiones en el norte y en el sur (indisposición de ciertos grupos en determinadas zonas del país para 
sostener la guerra)”. Sin embargo, el golpe moral que recibió el país contribuyó fuertemente al intento 
por lograr una mayor cohesión social (Vázquez, 2001) y conseguir la — hasta entonces nula — con- 
ciencia nacional. Mediante algunos escritos de la época podemos observar una tendencia al lamento, 


3 Para profundizar más ver: Evelyne Sánchez, “Las palabras de la utopía: la colonización europea en Veracruz en el siglo 
XIX.” En Nuevo Mundo Mundos Nuevos [online], Colloques, 29 noviembre 2007, consultado el 22 noviembre 2014. 
[Disponible online en http://nuevomundo.revues.org/11842 ; DOI : 10.4000/nuevomundo. 11842]. 

4 A. Cornu, “A la luz del Marxismo Formación y Carácter de la Doctrina Saintsimoniana”, Diario del Sureste, 1938, p. 3. 
5 Krauze, “La guerra injusta”. En: Letras Libres, p. 42. [disponible online en http://www. letraslibres.com/sites/default/ 
files/krauze-m_ 0.pdf] consultado el 22 de noviembre de 2014. 

6 Estudiar la historia de las ideas y, sobre todo, la mentalidad que dejó un proceso en un sector dominante y, más aún, en 
una sociedad, es un trabajo arduo que requeriría de un trabajo de mayor alcance; este es solamente un primer acercamiento 


a algo que puede madurar con el tiempo. 
7 Ejemplo de esto fue Yucatán que, debido a sus conflictos con el poder central, optó por la neutralidad. Véase: María 
Cecilia Zuleta, “Yucatán y la guerra con Estados Unidos: ¿Una neutralidad anunciada?” (1997:582-583.). 
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así como un sabor de “amargura” por parte de los mexicanos a raíz de sus experiencias bélicas. Don 
Carlos María de Bustamante escribió con dolor en 1847 lo siguiente: 


Hoy hace 37 años que en la noche de aquel día se dio la alegre voz de independencia en Dolores. Hoy se da 
un grito herido en toda la República, principalmente en México por los funestos males que nos está produ- 
ciendo aquel bien inefable, por no haber sabido conducirse los que se encargaron de dirigirnos en aquella 


senda (Vázquez, 1997). 


Al año siguiente, un grupo preclaro de intelectuales y políticos publicó el clásico Apuntes para 
la Historia de la Guerra entre Méxicoy Estados Unidos, en el que se exponen sus interpretaciones' 
meses después de firmado el tratado de Guadalupe-Hidalgo: 


Al contemplar el estado de abatimiento y ruina á (sic) que la funesta guerra con los Estados-Unidos del Norte 
ha reducido á la República Mexicana, doloroso es por cierto tener que volver los ojos atrás para investigar 
las causas de este inmenso trastorno [....] Es de esperarse por otra parte que la dura lección que hemos reci- 
bido, nos sirva para reformar nuestra conducta, obligándonos á tomar las precauciones necesarias para que 
no se repitan las desgracias acaecidas; y para que de esa lección se saque todo el fruto posible, conviene no 
olvidar los errores que hemos cometido, y prepararnos á parar con tiempo los golpes con los que nos amagan 


la ambición y la perfidia”. 


La clase intelectual y política había caído en cuenta de que sus enconadas disputas los habían 
hecho “tocar fondo”; ese decaimiento y dolor moral aún estaba presente en 1853 cuando el presidente 
Santa Anna convocó un concurso para la creación del Himno Nacional. En 1854 se cantó por primera 
vez el Himno, que todavía era muestra clara “de la gran herida que había causado la reciente invasión 
yanqui a México, a la que una de cada dos estrofas aludía”*”. Todas las referencias anteriormente cita- 
das aluden a un sentimiento de “recelo” y “culpabilidad” por parte de la élite en el poder que antepuso 
intereses personales a los de la nación y los llevó a la laceración territorial. Esto generó en la clase 
política, a partir del Porfiriato (cuando el capital estadounidense se “equilibró” con el europeo), un 
“acercamiento” cauteloso a Estados Unidos, donde se procuraba la “colaboración”, pero, al mismo 
tiempo, una política independiente con respecto a su vecino del norte. Los primeros pasos en la cons- 
trucción del nacionalismo se habían dado. 


8 Méndez Silva, Ricardo (2002) “Tres Libros sobre la Guerra Estados Unidos de América-México” En Anuario Mexicano 
de Derecho Internacional, volumen Il, p.162 [Disponible online biblio.juridicas.unam.mx/revista/pdf/Derecholnternacio- 
nal/2/.../art4.pdf ] consultado el 22 de noviembre de 2014. 

9 Ramón Alcaraz [et al] (1970) Apuntes para la historia de la guerra entre México y los Estados Unidos (edición facsi- 
milar de 1848), México: Siglo XXI editores, p.2. 

10 Josefina Zoraida Vázquez (2005) Nacionalismo y Educación en México. México: El Colegio de México, p. 41. Se 
anexa las estrofas citadas por Josefina Zoraida en dicha obra: Mas si osare un extraño enemigo/ profanar con su planta tu 
suelo/ piensa ¡oh patria querida! Que el cielo/ un soldado en cada hijo te dio.../ en sangrientos combates los vistes, / por tu 
amor palpitando su seno/ arrostrar la medalla serenos/ y la muerte o la gloria buscar./ Si el recuerdo de antiguas hazañas/ 
de tus hijos inflama la mente/ los laureles del triunfo tu frente/ volverán inmortales a ornar.../ Ya no más de tus hijos la 
sangre/ se derrama en contienda de hermanos/ sólo encuentra el acero en sus manos/ quien tu nombre sagrado insultó. ../ 
¡Guerra, guerra sin tregua al que intente/ de la patria manchar los blasones!/ ¡Guerra, guerra! Los patrios pendones/ en las 
olas de sangre empapad/ Antes, patria, que inerme tus hijos [....]. 
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No es raro que en el alba de su vida independiente, México viera con admiración el progreso 
de las antiguas colonias británicas y que confiara en el pasado colonial de estas para obtener su ayuda 
y amplio reconocimiento, pero ello no ocurrió (Vázquez, 2001). El liberalismo clásico inspiraba a la 
élite mexicana a convertir la naciente república en un símil de Estados Unidos (Brading, 1973). Tal 
admiración excesiva cegó a la clase gobernante hasta el grado de inadvertir los intereses de su vecino 
y, lo que una vez fue inspirador, de un momento a otro se tornó en desilusión y paulatino recelo ha- 
cia los Estados Unidos, considerando claramente sus diversos matices (como el incidente del tratado 
Mclane-Ocampo). 


El impacto de estos sucesos traumáticos, gradualmente, fue pasando a la conciencia popular 
(Meyer, 2006)'' como resultado de un discurso político promovido desde arriba que se adoptó en el 
ideario social mexicano revolucionario. En esa época se terminó de forjar el nacionalismo defensivo, 
aunque en ocasiones fue llevado hasta los extremos con propaganda xenófoba como la de los herma- 
nos Flores Magón. Asimismo, surgieron términos que se tornaron despectivos, como “latifundista”, 
que denotaba a todo extranjero como “colonizador” que acaparaba lo que a los mexicanos les corres- 
pondía (Rivera, 2014). 


La Revolución Mexicana: consolidación del nacionalismo defensivo 
y la defensa de la soberanía nacional 


El Porfiriato había sido ese “mal necesario”, tanto para México como para Estados Unidos. 
Por un lado había traído paz, estabilidad política y económica (aunque superficial) al país; por otro, 
mantenía tranquilo al vecino del norte en cuanto a los intereses de sus inversionistas y a la pacificación 
de la frontera. Cuando este orden se rompió, la inestabilidad volvió a “la vecindad”. Las relaciones 
México-Estados Unidos durante la convulsión revolucionaria tuvieron varios matices: desde protes- 
tas diplomáticas, pasando por diversos apoyos a distintas facciones revolucionarias, hasta invasiones 
militares que supusieron nuevamente inestabilidad diplomática (Meyer, 2006). Dentro del contexto 
de la acertadamente denominada Revolución Intervenida (Ulloa, 1971), se consolidó el nacionalismo 
defensivo que se había gestado a lo largo del siglo XIX y que sería estandarte oficial hasta los años 
ochenta del siglo XX. 


A principios del siglo XX, la preeminencia de los extranjeros en México era total, como en el 
ámbito económico. Sin embargo, aquello desagradaba a la naciente clase media y a ciertos sectores del 
campesinado (Meyer, 1973). Esto nos permite suponer que esta era además una Revolución Naciona- 
lista. Lo anterior se patentiza enfáticamente entre 1915 y 1919, cuando la revolución se consolida en 
una facción triunfante y, como resultado, se redacta un documento sin precedentes en la historia nacio- 
nal: la Constitución Mexicana de 1917. Esta se convirtió en la máxima consolidación del nacionalismo 
defensivo y en la carta magna de las demandas revolucionarias por el lado mexicano y, por el otro, 
representó el ataque a los intereses creados de los inversionistas estadounidenses (Niemeyer, 1974). 


Si queremos analizar la historia de las ideas de la clase política revolucionaria en esta etapa, de- 
bemos hacerlo considerando a dos actores: el Primer Jefe, Venustiano Carranza, y el Congreso Consti- 


11 Lorenzo. Meyer “Estados Unidos y la evolución del nacionalismo defensivo mexicano”. En: Foro Internacional, nú- 
mero 3, México: julio-septiembre 2006, p. 431. 
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tuyente de Querétaro. Mucho se ha dicho sobre Carranza: “político astuto cuyas raíces se encontraban 
en el orden antiguo... decidido a la formación de un Estado central fuerte” (Joseph, 1992), hombre 
institucional y ajeno a las causas populares a las que les había dado la espalda por su ideología (Smith, 
1973). Sin embargo, hay un elemento en el Primer Jefe en el que numerosos historiadores coinciden: 
su marcado y definido nacionalismo. Friedrich Katz (2011) nos dice respecto al líder revolucionario: 


sería un error, sin embargo, considerar el nacionalismo de Carranza sólo (sic) como un medio para distraer 
la atención popular [...]. El nacionalismo de Carranza era auténtico, y se proponía objetivos concretos con 
su política, aunque tales se quedaban cortos en cuanto a los principios y enunciados en la Constitución de 
1917 (Katz, 2011: 370). 


Sin embargo, hay que matizar ligeramente el ideario nacionalista de Carranza. Él era sensitivo 
y recalcitrante, pero — como otros jefes revolucionarios — no pensaba en el aislacionismo como forma 
de consolidar la política y economía nacional. Se buscaba, por tanto, controlar la inversión e influencia 
extranjera en vez de eliminarla (Smith, 1973). 


Si el Primer Jefe pudo llevar los ideales de defensa de la soberanía nacional y la autodeter- 
minación política y económica con su reconocida Doctrina Carranza desarrollada, en 1919 (Smith, 
1973), su tímida constitución (apenas unas reformas de la de 1857) adquirió verdadero carácter social 
con el Congreso Constituyente de 1916-1917. Durante las sesiones se pudieron distinguir dos grupos 
que protagonizaron intensos debates. Tenemos a los “renovadores” -más cercanos a Carranza y a sus 
tibias reformas- y a los “jacobinos” -más cercanos al obregonismo y considerados como radicales-. El 
mayor triunfo lo obtuvieron los radicales al incluir en la Carta Magna rubros clave de las exigencias 
populares: la cuestión agraria y petrolera, recursos del subsuelo nacional, derecho de propiedad a los 
mexicanos, igualdad política, jurídica y económica entre los extranjeros y los nacionales. Todo ello, 
consagrado en el célebre artículo 27 (Ulloa, 2005). 


Fueron los líderes constituyentes los “intermediarios” entre el nacionalismo discursivo ca- 
rrancista y la praxis que pronto pasaría al ideario social. La paulatina institucionalización del nacio- 
nalismo (1917-1940) se dio por medio de tales intermediarios que, entre sensitiva xenofobia y justa 
apropiación de sus intereses nacionales, se mostraban tercos en que los años de México como un país 
“inferior” y “atrasado”, habían concluido". Este “grito de independencia” política, económica y hasta 
cultural significaba groso modo que, de ahora en adelante, todo se realizaría de acuerdo con las propias 
condiciones del Estado mexicano (Ulloa, 2005). 


Conclusiones y consideraciones finales: 
evolución del pensamiento mexicano frente a Estados Unidos 


A lo largo del presente trabajo se intentó condensar casi un siglo de ideas políticas, pensa- 
mientos y perspectivas mexicanas y estadounidenses. La tarea sin embargo, se encuentra incompleta 
12 Freeman Smith, 1973, p. 130. Al respecto de este sentimiento de animadversión revolucionaria nos lo da este autor al 
citar un incidente ocurrido “durante una Comisión Norteamericano-Mexicana en 1916”. Uno de los comisionados nortea- 


mericanos pronunciaba un largo sermón haciendo hincapié en las obligaciones de México en cuanto al Derecho Interna- 
cional, cuando un comisionado mexicano eructó furioso: - Entonces que las demás naciones del mundo se vayan al diablo. 


-9 
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y — por el alcance del trabajo- resulta superficial. Empero, nos permitió llegar a comprender cómo el 
pensamiento político puede llegar a cambiar de acuerdo con el contexto y, que al mismo tiempo, estos 
no son aislados. Estados Unidos sentó su nacionalismo en las concepciones clásicas del progreso libe- 
ral y en los “buenos valores” como: la democracia, la libertad y la igualdad. Valores que han forjado 
este nacionalismo discursivo, que llevado a la praxis —en la mayoría de las ocasiones- ha desembo- 
cado en intervenciones a diferentes países. México, por su parte, tenía apenas los elementos básicos 
de identidad nacional al momento de su consumación como Estado-Nación y quiso tomar el ideario 
político estadounidense como “molde” para su propio aparato estatal. Dicho molde no coincidió con 
una sociedad mucho más compleja —en términos étnicos y culturales- que la americana, lo que generó 
conflictos internos que incapacitaron a la élite para hacer frente a los conflictos externos. 


Según David Brading (1973), pocos han tratado de explicar el fenómeno del nacionalismo de 
manera ordenada, ya que se designa a la Revolución Mexicana como el momento “idóneo” para hablar 
de un sentimiento de cohesión y unidad nacional. Este trabajo intentó ir tiempo atrás del proceso revo- 
lucionario porque no podemos ignorar que el turbulento siglo XIX y sus constantes tensiones internas 
y externas fueron el punto de partida para que la clase política y la población en general se fijaran de 
que la escisión interna solamente los había conducido a la fragmentación y al caos, y que la solución 
vendría desde el interior. 


Sucesos traumáticos como la intervención francesa o norteamericana, la pérdida de Texas, 
entre otros, generaron que el discurso oficial y el pensamiento político de la elite cambiara paulatina- 
mente. Así, de un sentimiento de admiración por los progresos de las colonias británicas liberadas, se 
pasó a un recelo y hasta xenofobia bien marcada y reflejada en el Himno Nacional primero, y luego 
consagrado en la constitución de 1917. Cabe aclarar que no fue en la Revolución Mexicana cuando 
surgió el nacionalismo, sino en el momento en que los sucesos del siglo XIX pasaron al imaginario 
social y generaron la xenofobia tan distintiva de esa época por parte de la élite en el poder y del resto 
de la población. 


Concluimos definiendo al nacionalismo defensivo mexicano como el conjunto de ideas que 
fueron generando un complejo sistema político que pasó de la xenofilia a la xenofobia a raíz de los 
sucesos ocurridos durante los complicados siglos XIX y XX. Como resultado, el país entró en la etapa 
que hemos decidido llamar “la institucionalización del nacionalismo” (1917-1940), en el que el sis- 
tema de ideas y discursos (Constitución de 1917, artículo 27, 33 etcétera) se combinaba con acciones 
orientadas a la defensa de la soberanía —política y económica-, autonomía diplomática e identidad 
cultural propia (Nacionalización del petróleo, rechazo al American Way of life, etcétera). 


Las tensiones no cesaron con el nacionalismo, pero las intervenciones disminuyeron en gran 
medida, quizá por el contexto internacional, en el que Estados Unidos prefería mantener a su “terco” 
vecino estable por encima de intereses particulares (Katz, 1981). Tal vez por esa razón al terminar la 
etapa más tensa del siglo XX —las guerras mundiales y la Guerra Fría-, México se subordinó más a los 
preceptos de Estados Unidos, desmantelando poco a poco lo que se había construido años atrás. La 
discusión, sin embargo, sigue abierta a crítica y discusión. 


o) 
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PONENCIA 


Las Cárceles Secretas de la Inquisición: 
las casas de Picazo durante la Gran Complicidad del siglo XVII 


Gustavo Adolfo Guerra Reynoso 
Centro de Documentación e Investigación de la Comunidad 
Judía de México 


Recibido: 21 de enero de 2016. 
Aprobado: 25 de marzo de 2016. 


La presente ponencia se dictó en el marco del Primer Congreso Internacional acerca de la aplicación 
de la Justicia Inquisitorial del 25 al 29 de agosto de 2014 en el Instituto de Investigaciones Jurídicas 
de la Universidad Nacional Autónoma de México, en la Ciudad de México. 


This paper was issued under the First International Congress on the implementation of the 
Inquisitorial Justice from 23 to 29 August 2014 at the Institute of Legal Research of the National 
Autonomous University of Mexico, in Mexico City. 


La Ciudad de México es considerada una de las urbes más grandes del mundo; testigo mudo de épocas 
pasadas, es una ciudad en donde la historia aún se puede sentir y vivir. El siglo XVI fue un periodo 
en el que el celo religioso de la sociedad novohispana estaba a flor de piel; como Luis González 
Obregón (1947), muy románticamente, nos lo hace saber al decirnos que “por do quier olía a incienso; 
todo el día campanas y esquilas llamaban a misa o a sermón, repicaban hasta aburrir en las grandes 
festividades o doblaban en las muertes de los príncipes consortes” (González Obregón, 1947: 23). 


Fue también durante esta etapa cuando los Inquisidores, al frente del Tribunal del Santo Oficio, 
tuvieron una gran actividad persiguiendo a portugueses criptojudíos': los acusaron de urdir una Gran 
Complicidad para atacar la fe católica, además de ser judaizantes. La razón de que el tribunal inquisito- 
rial volcara su furia en contra de este sector, se debió al conflicto entre España y Portugal que culminó 
con la división de los reinos; esto representó para la corona española una afrenta que debía ser saldada. 


El año de 1642 marcó el inicio de la persecución de conversos en la Nueva España; comenzó en 
la Ciudad de México y posteriormente se extendió por todo el territorio como secuela del movimiento 


1 Judíos que se habían convertido al catolicismo, pero que en secreto seguían con las prácticas propias de su religión. 
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antiportugués que se había dado ocho años antes en el Virreinato de Perú. En México, esta cacería fue 
dirigida por el fiscal Juan Sáenz de Mañozca, a quien Mariano Cuevas (2003), en su obra Historial 
de la Iglesia en México, describe como: “sagacísimo por naturaleza, duro para el trabajo y muy 
amante de la iglesia” (Cuevas, 2003: 163). Las primeras personas en ser aprehendidas fueron: Gabriel 
de Granada —quien después de un largo interrogatorio implicó a 108 personas, entre ellas a su madre 
y al Capitán Simón Váez de Sevilla (Roth, 1941) — y un grupo de mujeres que desarrollaban un rol im- 
portante dentro de la vida de la comunidad conversa portuguesa. Estas mujeres eran conocidas como 
las Ribera: Blanca de Ribera y sus cinco hijas. Un clan de mujeres pobres, pero muy devotas practi- 
cantes de sus creencias, confidentes, amantes y depositarias de todos los secretos de la comunidad 
criptojudía de la Ciudad de México (Escoba, 2008). 


Con estas detenciones, el Santo Oficio dio un duro golpe a los conversos de la ciudad, quienes 
fueron cayendo en las manos de los Inquisidores, al igual que todos sus bienes. Sin embargo, los 
jueces del tribunal se percataron de un problema: las celdas para recluirlos eran insuficientes. Esto se 
debió a que muchas de las mazmorras debían ser reparadas y agrandadas por el mal estado en que se 
encontraban (De la Maza, 1951), lo que derivó en una sobrepoblación de reos y obligó a hacerse de 
nuevos lugares y labrar celdas con simples entablillados, así lo afirma José Toribio Medina (2010): 


Llenáronse las cárceles de reos. En este Santo Oficio, no cabía la muchedumbre de que ocasionó val- 
erse de unas hermosas casas, capaces y fuertes que están frente a la iglesia de la Encarnación, observante 


convento de religiosas en donde con sumo silencio se dispusieron y labraron cárceles (Medina, 2010: 164). 


El motivo que llevó a los Inquisidores a utilizar estos lugares se debió a varios factores. El 
primero de ellos es la cercanía que existe con el Santo Oficio; segundo, dichas edificaciones están 
elaboradas con piedra de tezontle y poseen dos plantas, los muros exteriores son de 80 centímetros 
de grosor mientras que los interiores poseen un grosor de 40 centímetros: en total 120 centímetros 
de grosor de piedra, lo que hacía perfecto el lugar; tercero, estas edificaciones se encuentran unidas 
por medio de un pasadizo, lo que permitía el traslado de personas y objetos a la misma Inquisición; 
y finalmente, los Inquisidores buscaban alejar a los conversos de la población porque, para ellos, el 
judaísmo era considerado una enfermedad. Se buscó que estas cárceles funcionaran adecuadamente, 
por lo que se les anexó un corral para la llegada de coches, ya que, probablemente, era la mejor manera 
de ingresar a los reos en primera instancia. Sobre este anexo existe un registro que menciona a Thomas 
del Rio, un particular, representado por Francisco Alonso de Medina, quien exigió a la Inquisición el 
pago de ese corral que se anexó: 


Francisco Alonso de Medina en nombre de Thomas del Rio escribano publico de la provincia de Tlaxcala, 
digoseme pague un corral que se quito a las casas de mi parte para servicio de las de Alonso Picazo a que 
vuestra señoria se sirvió de mandar que el receptor general de este santo oficio y Bartolome Bernal Obreo 
mayor de ello viesen y pasasen lo que podría valer de arrendamiento el cual teniendo tasado en treinta y seis 


pesos cada un año...? 


2 Archivo General de la Nación, Inquisición, Real fisco de la Inquisición, exp.9, Foja102, Que pone Francisco López de 
Medina como administrador de Thomas del Rios obre que se le pague el arrendamiento de un corral que está en las casas 
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¿Pero quién fue Alonso Picazo?* Fue un ilustre caballero originario de Jerez de la Frontera, 
quien ostentó los cargos de Capitán y Licenciado. Su nombre completo fue Alonso Picazo de Hinojo- 
sa. Durante la primera mitad del siglo XVII, era uno de los hombres más ricos de la Ciudad de México 
debido a que estuvo involucrado en varios negocios y otras actividades, como el hacerse de hacien- 
das en Tlaxcala y Texcoco (Shell, 1991), tierras en San Agustín de las Cuevas (Tlalpan), las cuales 
fueron compradas al Márquez del Valle, Pedro Cortés (Godínez, 2001); compra y venta de esclavos 
que tenía bajo su dominio; además de esto, fue uno de los mercaderes de plata de la Ciudad de Méx- 
ico* y uno de los benefactores que ayudaron a erigir la Basílica de los Remedios (Godínez, 2001). Su 
estatus social se incrementó al contraer nupcias con Agustina Hurtado de Peñaloza, quien pertenecía a 
la familia Peñaloza y fundadora del hospital de San Lázaro (Marroqui, 1969). 


El costo por el uso de las casas de este ilustre caballero fue de 800 pesos al año? y estuvieron en 
operaciones desde 1642 hasta 1647, temporalidad durante la cual un total de 149 reos habitaron estos 
sitios. Para poder controlar a la cantidad de presos que tenían, se requirió de los servicios de un alcaide 
y este fue Pedro Jiménez de Cervera!, quien tuvo a su servicio a varios ayudantes y porteros”. Además 
del alcaide, las cárceles de la Inquisición y las de Picazo, contaron con los servicios de un médico, que 
también fungía como barbero; su nombre: Juan de Correa (que fuera padre de aquel famoso pintor del 
mismo nombre). Durante su servicio aplicó 53 sangrías a los presos, sacó 36 muelas y curó cerca de 
28 individuos que fueron sometidos a tormento por órdenes de los Inquisidores, además de curar a 27 
azotados y 498 enfermos de diferentes achaques (Vargas, 1991)*. Para comprender cómo funcionaban 
las Cárceles de Picazo, se revisaron tres libros de cárceles de la Inquisición. El primer libro señala 
que el número de celdas en las casas de Picazo fueron 29 y son mencionadas como cárceles nuevas. 
Gracias a ese registro podemos saber quién se encontraba en cada celda: Francisco Botello, al que le 
correspondía la celda número 4; a Leonor Núñez, la celda número 15; y la celda número 25, al célebre 
Don Guillén de Lampartde del que se ha escrito mucho. Aunado a todo esto, es posible conocer cuáles 
eran los diversos objetos que pedían los prisioneros durante su estadía: medias, camisolas, libros,entre 
otras cosas?, 
de Picaco. 

3 El apellido Picazo fue tomado por los herederos de un héroe de la región de nombre Diego Fernández de Herrera que 
acosta de su vida mató al príncipe Abu Malik, conocido como el infante tuerto o Picazo en el año de 1339 en los campos 
de Aina cercanos al puente de Cartuja. Para más datos véase la obra: Agustin Muñoz y Gómez, Noticia Historica de las 
calles y plazas de Xerez de la Frontera, España: Editorial Maxtor. 

4 Archivo General de la Nación, Indiferente Virreinal, Caja 5392, exp. 058. Petición a vuestra merced que solicita el 
doctor bachiller Francisco de Urieta sobre que se le dé declaración, acerca del perdimiento de censuras relativo a saber del 
contrato que hizo con Alonso Picazo. 

5 Archivo General de la Nación, Inquisición, Real fisco, exp, 9 foja 119, de manda de Juan Vázquez de Medina vecino y 
mercader de esta ciudad albacea y tenedor de los bienes del licenciado Alonso Picazo de Hinojosa difunto y en nombre de 
don Joseph Picazo de Hinojosa su hijo, en razón de que se le paguen 800 pesos de oro común del arrendamiento de las casas 
que por mandado de este santo oficio están ocupadas que sirven de cárceles. 

6 Archivo General de la Nación, Boletín del Archivo General de la Nación, México, SEGOB, Publicado en 1955, Tomo 
XXVI, Volumen 126. p. 90 

7 Archivo General de la Nación, Boletín del Archivo General de la Nación, Tomo 1, publicado en 1955, Volumen 26, p. 
298. 

8 Elisa Vargas Lugo, Juan Correa su vida y obra cuerpo de documentos, México, UNAM, Tomo III, 1991, p. 36. 

9 Archivo General de la Nación, Indiferente Virreinal, Caja 0847, Expediente 18, Cuaderno de entrada y salida de presos 
desde principios del año de 1641 en adelante según el auto del señor Arzobispo Don Juan de Mañozca. 
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En el segundo de los libros se menciona la entrada y salida de los prisioneros, estos podían 
llegar de cualquier parte del reino o venían de otra de las cárceles del Santo Oficio: 


En 13 de setiembre de 1642 entraron en esta cárcel, tres presos que vinieron des de Guadalajara 
En 30 de mayo de 1643 entraron dos presos a esta cárcel que binieron de Guatimala 
El 9 de mayo de 1643 entro en esta cárcel que bino de la otra el capitán Antonio Baez Casteloblanco!”. 


En el tercer libro se indica qué alimentos se les daba a los presos enfermos. Una dieta propor- 
cionada por el médico tenía como finalidad que se recuperase pronto el paciente, como ocurrió con 
Diego Méndez de Silva, que debido a su enfermedad consumió gallina por 30 días; o el de Sebastián 
Cardoso, quien permaneció enfermo 42 días y para remediar su mal se le dio media gallina''. Sin em- 
bargo, poco o nada servían las dietas basadas en comer carne blanca si esta era entregada a los reos 
completamente cruda, como en el caso del prisionero Gómez de Silva”. 


Otros alimentos que se les permitían a los enfermos era la ingesta de chocolate, azúcar y al- 
gunos frascos de conserva. Este fue el caso de Leonor de Rojas, a quien se le dio una onza de choco- 
late, una onza de azúcar y una cajeta de conserva'”, 


El motivo de que se enfermasen se debía a las condiciones tan insalubres e inhumanas en las 
que vivían, así lo refiere el proceso de Esperanza Rodríguez: 


Fue presa por judía observante de la ley de Moisen, con secuestro de bienes. Estuvo negativa y viéndose 


apretada, se finjio loca, dejándose comer de piojos [...] (García, 1982: 178). 


Otro ejemplo de lo dicho con anterioridad, son los argumentos de un prisionero que había 
sido movido de celda para evitar que se comunicara con otros reos. Su nombre fue Juan de León, 
este se quejó con Francisco Botello por las incomodidades, ya que como él lo menciona “estaba solo 
con tantas ratas que no le daban respiro” además de “sentirse triste y melancólico porque su celda es 
grande y húmeda” (Wachtel, 2007: 156). Otra evidencia la proporciona Pedro de Medina Rico, visit- 
ador del tribunal, quien dejó testimonio de cómo vivía Guillén de Lampart en su celda, este se hallaba 
enfermo en ese instante: “[...] se encontraba acostado en la cama y puesto en la cabeza un paño que 
caia sobre los ojos, y en el piso muchos excrementos suyos [...]”**. 


Sin embargo, no todas las personas que pisaron estas cárceles lograron sobrevivir a estas condi- 
ciones, como sucedió a María de Ribera, quien terminó sus días en una de estas celdas y lo que fue de 


10 Archivo General de la Nación, Inquisición, Volumen, 1523, exp. 2, Libro donde se sientan todos los presos que han 
entrado en esta cárcel de las casas de Picazo, desde 13 de julio de 1642, siendo alcaide Pedro Ximenez de Zervera. 

11 Archivo General de la Nación, Inquisición, Volumen 425, 1 aparte, f. 67, Libro de cuentas con todos los presos que 
tengo a mi cargo desde trece de julio de cuarenta y cinco hasta trece de julio de cuarenta y seis, Pedro Ximenez de Cervera. 
12 Archivo General de la Nación, Inquisición, Volumen 425, 1 aparte, f. 67, Libro de cuentas con todos los presos que 
tengo a mi cargo desde trece de julio de cuarenta y cinco hasta trece de julio de cuarenta y seis, Pedro Ximenez de Cervera. 
13 Archivo General de la Nación, Inquisición, Volumen 425, 1 aparte. Op. Cit,f. 175. 

14 Archivo General de la Nación, Indiferente Virreinal, Caja 0847, Expediente 18, Op. Cit.:258. 
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ella se procuró mantener en secreto. 


Lo que sucedía en dichas cárceles quedaba detrás de esos muros y nadie —a excepción del per- 
sonal del Santo Oficio— debía saber que ocurría ahí. La muerte de María de Ribera quedó registrado 
en un acta: 


[...] en diez y seis de nobiembre del dicho año de cuarenta y tres, como a las siete de la mañana la hallo 
muerta el alcayde de este Santo Oficio yendo visitando las Cárceles Secretas como lo tiene de costumbre 
y declarando habiendo visto el medico y cirujano de este Santo Oficio por mandado por los señores in- 
quisidores que se havia procurado matar de ynedia!*y muerta ella la dicha doña María de Ribera, la cual fue 
mandada enterrar en un sótano de las casas de Picazo, todo lo dicho en su caso y su proceso original queda 


en la cámara del secreto de este Santo Oficio a que me refiero de que doy fe!*, 


Las cárceles de Picazo dejaron de funcionar en el instante en que quedaron reparadas las cel- 
das del tribunal, acto seguido, el Maestro de Obras de la Inquisición retiró todo el entarimado de las 
casas y entregó las llaves de los lugares por órdenes de los Inquisidores a Juan Vázquez de Medina, el 
albacea de Alonso Picazo”. 


Bartolome Bernal, maestro maior de las obras de este Santo Oficio, digo que por mandado de vuestra excel- 
encia he desbaratado los aposentos que se hicieron para cárceles secretas y todo lo demás que se hizo en la 


casa de picaso!*, 


Los años pasaron y las casas formaron parte de la ciudad. Se deterioraron, hasta que el 5 de 
marzo de 1935, el Gobierno del Distrito Federal, a través del Director de Servicios Urbanos y Obras 
Públicas, giró órdenes para rescatar dichos lugares'”. Actualmente siguen en pie y están enumeradas 
como: 17, 19 y 21 de la calle Luis González Obregón”; albergan una imprenta, dependencias del Go- 
bierno del Distrito Federal y el Colegio Nacional. Tres casas son los testigos mudos del sufrimiento y 
muerte, y quedaron registradas en la historia de la Inquisición como las Cárceles de Picazo. 


15 Inedia: Abstinencia de Alimentos. 

16 Archivo General de la Nación, Inquisición, Volumen 413, exp. 26, foja 508, f. 1082. Declaración de defunción de 
María de Ribera, sepultada en el Sótano de las Casas de Alonso Picazo de Hinojosa. 

17 Archivo General de la Nación, Inquisición, Real Fisco de la Inquisición, exp. 9, f. 118. 

18 Ibidem, f. 122. 

19 Archivo de Monumentos Históricos del DistritoFederal, exp. Referencias a obras en la casa no. 21 de la Calle de Luis 
González Obregón. 

20 Luis González Obregón, Op. Cit.:221. 
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Archivos Consultados 
Archivo General de la Nación 


AGN, Hospital de Jesús, Volumen 355, exp. 9, Títulos de huerta y tierras de Alonso Picazo de Hino- 
josa en el pueblo de San Agustín de las Cuevas, aprobados por el Marqués del Valle. 


AGN, Indiferente Virreinal, Caja 0847, exp. 18, Cuaderno de entrada y salida de presos desde prin- 
cipios del año de 1647 en adelante según el auto del señor Arzobispo Don Juan de Mañozca y toca a 
los Alcaydes. 


AGN, Indiferente Virreinal, Caja 5392, exp. 058. Petición a vuestra merced que solicita el doctor ba- 
chiller Francisco de Urieta sobre que se le dé declaración, acerca del pedimento de censuras relativo a 
saber del contrato que hizo con Alonso Picazo. 


AGN, Inquisición, Volumen 413, exp. 26, foja 508, f. 1082. Declaración de defunción de María de 
Ribera, sepultada en el Sótano de las Casas de Alonso Picazo de Hinojosa. 


AGN, Inquisición, Volumen 425, 1* parte, f. 67, Libro de cuentas con todos los presos que tengo a mi 
cargo desde trece de julio de cuarenta y cinco hasta trece de julio de cuarenta y seis, Pedro Ximenez 
de Cervera. 


AGN, Inquisición, Volumen 428, exp. 2, Auto del señor Arzobispo Don Juan de Mañozca, Visitador del 
Tribunal del Santo Oficio, para que se hagan las visitas de cárceles semanalmente. 


AGN, Inquisición, Real Fisco de la Inquisición, exp. 9, Foja 102, Que pone Francisco López de Me- 
dina como administrador de Thomas del Rio sobre que se le pague el arrendamiento de un corral que 
está en las casas de Picago. 


AGN, Inquisición, Real fisco, exp, 9 foja 119, demanda de Juan Vázquez de Medina vecino y mer- 
cader de esta ciudad albacea y tenedor de los bienes del licenciado Alonso Picazo de Hinojosa difunto 
y en nombre de don Joseph Picazo de Hinojosa su hijo, en razón de que se le paguen 800 pesos de 
oro común del arrendamiento de las casas que por mandado de este santo oficio están ocupadas que 
sirven de cárceles. 


Archivo de Monumentos Históricos del Distrito Federal 


Archivo de Monumentos Históricos del Distrito Federal, exp. Referencias a obras en la casa no. 21 de 
la Calle de Luis González Obregón. 
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CONFERENCIA 


Algunos desafíos del feminismo de hoy. 
A 100 años del Primer Congreso Feminista 


Marta Lamas Encabo* 
Universidad Nacional Autónoma de México 
Programa Universitario de Estudios de Género 


Recibido: 1 de febrero de 2016. 
Aprobado: 20 de febrero de 2016. 


La presente conferencia magistral se dictó el día 13 de enero de 2016 en el marco de las I Jornadas 
Conmemorativas de los Cien Años del Primer Congreso Feminista 1916-2016 realizadas del 13 al 16 
de enero de 2016 en la ciudad de Mérida, Yucatán. 


The present magisterial feminist conference dictated on January 13, 2016 in the frame of the 1 Com- 
memorative Day of Hundred Years of the First Congress 1916-2016 realized from January 13 to 
January 16, 2016 in the city of Merida, Yucatan. 


Hay mucho qué hacer y dificilmente lo harán las personas solitarias. 
Rossana Rossanda 


Hace cien años las feministas mexicanas realizaron su primer congreso en Mérida, y desde entonces 
a la fecha se han cumplido algunos de sus anhelos gracias a su proceso de incorporación a 
la vida pública, en especial, debido a ciertas acciones políticas. El feminismo, indudablemente 
una de las expresiones de la conciencia democrática moderna, ha reivindicado los mismos derechos 
humanos y las mismas obligaciones ciudadanas para todos los seres humanos; y así, a lo largo de cien 
años, se ha venido filtrando lentamente un discurso que sostiene la idea de que, aunque mujeres 
y hombres somos diferentes en tanto sexos, también somos iguales en tanto seres humanos y, por lo 
tanto, deberíamos tener los mismos derechos, las mismas oportunidades y el mismo trato. Pese a que 
ya circula en los discursos políticos esa concepción igualitaria, todavía nos falta mucho, pues amplios 
sectores de nuestro país carecen de los recursos materiales necesarios para una vida digna, así 


*Antropóloga, que participa desde 1971 en el movimiento feminista. Ha combinado su trabajo académico con el activismo, 
especialmente con la fundación de varias ONG's. Ha escrito 5 libros y compilado otros 3, además de más de 70 ensayos 
publicados. Sus líneas de investigación comprenden trabajo y subjetividad, derechos sexuales y reproductivos, en especial, 
despenalización del aborto y regulación del comercio sexual. 
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como del conocimiento sobre las formas —abiertas y subrepticias— en que los mandatos de género 
troquelan nuestra subjetividad y condicionan nuestras aspiraciones y conductas. 


Sobre eso quiero hablar en estas Jornadas conmemorativas, pues creo que la memoria de 
nuestras antecesoras que hoy celebramos no sería honrada cabalmente si no nos arriesgamos a re- 
flexionar sobre el conflicto nodal de cómo los mandatos de la masculinidad y la feminidad configuran 
y sustentan el desequilibrio de poder entre mujeres y hombres, y por lo tanto, cómo respaldan 
la desigualdad social en nuestro país. Los mandatos de la masculinidad y de la feminidad, o sea, 
los mandatos de género, son parte de los hábitus; esos esquemas de percepción y acción que, según 
Bordieu (1991), internalizamos vía la crianza, el lenguaje y las prácticas. Esos mandatos producen 
y permiten que sigan reproduciéndose las aspiraciones y conductas que generan sexismo -es decir, 
discriminación en función del sexo- y que afectan tanto a las mujeres como a los hombres. Es evi- 
dente que todavía pervive una amplia brecha entre mujeres y hombres en el acceso a los recursos y 
oportunidades, así como en las diferentes violencias que sobrellevan unas y otros. Son muchos y 
variados los desafíos que enfrentamos, pero como justamente esos mandatos están vinculados 
entre sí!, hoy elijo hablar de tres cuestiones significativas donde esos mandatos inciden de forma 
notoria: la división sexual del trabajo, la violencia de género y el postfeminismo. 


1. La división sexual del trabajo 


Desde los inicios de la segunda ola del feminismo, a principios de la década de los años setenta, 
la nueva reflexión de los grupos de activistas que se asumieron inicialmente como Movimiento de 
Liberación de las Mujeres, fue cuestionar la relación entre lo público y lo privado, señalando que la 
persistencia de concebir la vida dividida en dos ámbitos con lógicas de interacción distintas provoca- 
ba que no se discutieran públicamente las relaciones de poder presentes en el hogar y en la cama. 
Esta segunda generación de feministas amplió el horizonte de lo político al espacio doméstico y a la 
doble moral sexual e insistió en que la participación plena de las mujeres como ciudadanas requería 
resolver un conjunto de problemas que derivan de su ubicación como responsables de la familia y del 
espacio doméstico. La injusticia de esa responsabilidad diferenciada debía ser debatida políticamente 
y atendida por el Estado vía políticas públicas. Así, para que la democracia fuera real, el requisito 
básico residía en un ejercicio igualitario de las libertades y obligaciones humanas, tanto en lo público 
como en lo privado. De ahí que una exigencia que caracterizó a estas activistas fue formulada como 
Democracia en el país y en la casa?. 


El problema central que subyacía era la relación de las mujeres con el capital, en especial, 
la forma en que tradicionalmente se define al trabajo como una actividad económica, por lo que no 
se concibe al trabajo en el hogar como “trabajo” (Dalla Costa y James, 1975). Luego el pensamiento 
feminista planteó que la explotación y el sometimiento de los trabajadores se articulan con cuestiones 
simbólicas como las creencias compartidas sobre la masculinidad y la feminidad. Desde entonces se 


1 Otra cuestión significativa es la lucha por los derechos sexuales y reproductivos; en especial, por la interrupción legal 
del embarazo. De eso he escrito hasta la saciedad, y para una visión detallada remito a Lamas (2015). 
2 Lema que aglutinó al movimiento feminista refundado en Chile en la década de los años ochenta, a pesar de los embates 


de la dictadura militar. 
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ha profundizado en la discusión sobre la división sexual del trabajo y su relación con el modelo socio- 
económico, y cómo los mandatos culturales estructuran y validan las relaciones desiguales entre los 
hombres y las mujeres de manera absolutamente funcional para la marcha de la economía actual. Las 
creencias sobre “lo propio” de las mujeres y “lo propio” de los hombres atraviesan y marcan el 
terreno sobre el que ocurren los fenómenos económicos, pero también alimentan las condiciones de 
posibilidad de los mismos (ONU Mujeres, 2012). 


Una esfera crucial de la economía es el cuidado, con un conjunto de trabajos que no se pagan, 
pero de los cuales depende la sobrevivencia (Durán y García Diez, 2013). Todas las personas, des- 
de que nacemos hasta que llegamos a la adolescencia, requerimos cuidados. También las personas 
enfermas, ancianas o con alguna discapacidad necesitan ser cuidadas. Sin embargo, se considera que 
el cuidado es una “expresión de amor” a cargo de las mujeres, por lo que el tema de las personas que 
requieren cuidados sigue ausente de la agenda política nacional. El desarrollo demográfico de 
nuestra sociedad seguirá produciendo niños y ancianos que requieran cuidados personalizados, junto 
con inevitables casos de personas enfermas, inválidas o con alguna discapacidad. Esto plantea varias 
cuestiones, principalmente la necesidad de reformular más equitativamente las cargas de trabajo y 
de ocio (ONU Mujeres, 2011), así como de desarrollar servicios sociales de calidad para resolver las 
necesidades de cuidado de la población; además de que se requiere una Ley de personas dependientes 
que carecen de autonomía y requieren ser cuidados. 


En México la persistencia de la tradicional división sexual del trabajo hace que la mayor brecha 
de desigualdad entre mujeres y hombres se ubique en el campo del trabajo. Aunque hoy se sabe que la 
manera en que se logra integrar el trabajo y la vida familiar es central para la sostenibilidad ciudadana; 
la corresponsabilidad del trabajo y la familia brilla por su ausencia. Y aunque existe una variedad de 
modos de vida y de trabajo entre los distintos tipos de familias en nuestro país”, una constante es la di- 
visión sexual del trabajo, la cual sigue estructurando las responsabilidades de ambos sexos: el trabajo 
del cuidado está principalmente a cargo de las mujeres; y el trabajo de provisión, gobierno y defensa, 
principalmente está a cargo de los hombres. Así se alimenta la desigualdad y se reproducen las pautas 
de diferenciación de género: lo que se considera lo “propio” de los hombres y lo “propio” de las mu- 
jeres. Pero en tanto la labor de los varones (provisión, gobierno y defensa) tiene un alto costo y riesgo 
y va acompañada de retribuciones económicas y apoyo del Estado, el trabajo de cuidado a cargo de 
las mujeres es una labor de gran valor simbólico, pero sin retribución económica ni apoyos estatales. 
Y precisamente esta división del trabajo es la que produce una sobrerrepresentación de los hombres en 
los espacios de poder político y económico. 


3 En nuestro país distintas académicas han planteado que coexisten varios procesos relativos a la estructura familiar: la 
reducción del tamaño de la familia inmediata, junto con la ampliación del núcleo familiar por asociación con personas 
sin vínculo de parentesco; un descenso de la nupcialidad junto con el nacimiento de muchos hijos de madres solteras o de 
uniones libres; además, el aumento de relaciones prematrimoniales con más embarazos adolescentes; y aunque ocurren 
muchas rupturas familiares, también surgen familias recompuestas con hijos de padres y madres distintos. A lo largo del 
territorio nacional hay cada vez más familias monoparentales, no solo encabezadas por mujeres sino ahora también por 
hombres; y cada día aumentan las familias atípicas, formadas por parejas de lesbianas y homosexuales, o simplemente por 
amigas y amigos que han decidido criar juntos a criaturas, incluso sin el trámite legal de la adopción. Ver Cruz Parcero y 
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Ahora bien, aunque las vivencias de ajuste personal a los mandatos culturales suponen demasi- 
adas cuestiones complejas para plantear determinismos de las conductas humanas, por lo que segu- 
ramente hay excepciones, en términos generales puede decirse que dichos mandatos generan ciertas 
disposiciones básicas. Christophe Dejours (2006 y 2007) señala que el ideal masculino de la virilidad, 
que favorece identificaciones heroicas y objetivos de acción prestigiosos o gloriosos, desactiva en la 
gran mayoría de los hombres un cuestionamiento sobre los trabajos desgastantes y peligrosos, incluso 
de aquellos donde arriesgan la vida. Por otra parte, María Jesús Izquierdo (2004) plantea que la carga 
simbólica de la feminidad hace que la mayoría de las mujeres realice su feminidad mediante la abneg- 
ación y el sacrificio personal. Así, para la gran mayoría de los varones acceder a un empleo y conser- 
varlo, aún cuando los horarios y condiciones de trabajo les generen una sobrecarga laboral o los ponga 
en riesgo, es un signo de virilidad que los valoriza como proveedores y/o defensores; mientras que a 
la gran mayoría de las mujeres se les dificulta librarse de actitudes de sumisión y no cobran conciencia 
de lo que la sobrecarga laboral del cuidado les implica en términos de autonomía o desarrollo personal, 
debido a la gratificación psíquica cumplir con el mandato de la feminidad. 


La forma actual de trabajo alienado, súper exigente y sin contemplaciones para las necesi- 
dades de desarrollo personal y de cuidado familiar, afecta tanto a las mujeres como a los hombres, 
y ambos consideran “naturales” unas condiciones y exigencias laborales insufribles por opresivas y 
dolorosas. Además, en México, a pesar de importantes cambios en la fuerza de trabajo y en la natu- 
raleza del propio trabajo, se siguen diseñando los horarios y esquemas laborales, tanto en las insti- 
tuciones públicas como en las empresas privadas, como si todas las personas contaran con una esposa, 
o una empleada del hogar, a cargo del trabajo de cuidado. Las instituciones, públicas y privadas no 
ofrecen suficientes servicios de guarderías de calidad y casi es inexistente el modelo de cen- 
tros de atención de día para personas ancianas o discapacitadas. Además, las escuelas públicas 
tienen horarios incompatibles con los horarios laborales. A todo esto se suma el desempleo, la precar- 
ización de los salarios y la reducción de la seguridad social y las pensiones, todo lo cual incrementa 
la desigualdad y agudiza la pobreza. Y lo más sorprendente es que no hay protestas ni movilizaciones 
porque las propias personas que se padecen esta situación creen que lo “natural” es que las mujeres se 
ocupen, en la casa, de las criaturas y las personas enfermas y ancianas. 


Entre los frutos de su perseverante batalla, el feminismo ha ido convirtiendo la conciliación 
trabajo-familia en una demanda que ha sido retomada en el mundo por gobiernos socialdemócratas 
o de izquierda, además de por la Organización Internacional del Trabajo (OIT) y por el Programa de 
las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD). Sin embargo, aun cuando ahora ya se habla de que 
la falta de medidas efectivas para la conciliación entre los ámbitos laboral y familiar compromete de- 
cisivamente las posibilidades de desarrollo humano de las naciones (OIT/PNUD, 2009), en México 
la propuesta feminista todavía no ha logrado posicionarse dentro de la agenda política. Por ello, un 
desafío es el de conceptualizar los sistemas de cuidado y protección, no solo como una necesidad de 
las personas en lo individual, sino como recursos imprescindibles para la salud del conjunto social. 


En la aceptación del mandato de género, tanto en la mayoría de los hombres como en la may- 
oría de las mujeres, se juega justamente la confirmación de su valía y aceptación social. Esta vincu- 
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lación de la subjetividad con el trabajo tiene consecuencias brutales de todo tipo. Una, de la que casi 
no se habla, es que al privilegiarse la identidad de los hombres como responsables de la defensa (cual 
“guerreros”), muchísimos varones corren peligros mortales al convertirse en la carne del cañón que 
muere en los enfrentamientos contra delincuentes diversos, sicarios, narcos y criminales (cualquiera 
que sea el rol que desarrollen, ya sea como policías, soldados o marinos). Sin embargo, el mandato 
de la masculinidad contribuye a que los varones no protesten de ese riesgo diferenciado que viven, 
ya que su toma de conciencia está trabada por esas creencias y prescripciones de la virilidad. Debatir 
públicamente el costo del mandato de la masculinidad es un desafío actual del feminismo que vinculo 
con mi segundo punto. 


2.- La violencia de género 


Desde finales de los años ochenta el feminismo creció y se complejizó. El pensamiento y la práctica 
feministas fueron atravesados por la crítica al etnocentrismo y al racismo, de manera que aparecieron 
los feminismos de color, multiculturalistas y de la diversidad sexual, que criticaron el discurso femini- 
sta hegemónico como uno de mujeres blancas, occidentales, heterosexuales y de clase media (Hernán- 
dez Castillo, 2001 y Mohanty, 2003). Surgieron múltiples expresiones locales de la aspiración básica 
de justicia y nació también el deseo de construir un proyecto político común entre feministas indíge- 
nas, mestizas, negras y blancas. Se discutió enormemente la cuestión de la identidad y las feministas 
multiculturalistas de la tercera ola se plantearon eliminar eliminar prácticas, discursos y reglas so- 
ciales discriminatorias de múltiples maneras: hubo quienes lucharon por medidas (transitorias) de 
acción afirmativa, y quienes optaron por intervenciones culturales. Una de las batallas que concentró 
las energías de casi todas las tendencias fue la lucha contra la violencia hacia las mujeres. 


En 1981, cuando se llevó a cabo en Bogotá el Primer Encuentro Feminista Latinoamericano, 
las asistentes decidimos seleccionar el 25 de noviembre como Día de lucha en contra de la violencia 
hacia las mujeres. Nuestra iniciativa prendió, y años después la misma ONU lo retomaría como una 
fecha oficial. En México, desde hace más de treinta años, al igual que en otros países, el tema se ha 
vuelto la gran reivindicación de la mayoría de las feministas. En nuestro país el reclamo ha tenido una 
gran visibilidad y un fuerte apoyo de todas las posiciones políticas, incluido el gobierno y las iglesias. 
Ninguna de las otras causas feministas ha logrado más leyes, recursos y propaganda mediática que 
esta. Sin embargo, algo preocupante ha sucedido con esta lucha. Varias autoras (Saucedo y Huacuz, 
2010; Huacuz, 2011; Izquierdo, 2011; Melgar, 2011; Núñez, 2011) han analizado y/o denunciado el 
proceso de incorporación e instrumentalización de las reivindicaciones del feminismo por parte de 
partidos políticos, grupos de poder estatales, incluso organizaciones no gubernamentales. Guadalupe 
Huacuz lo ha formulado críticamente al denunciar que “algunas feministas, pervertidas por el capital 
y el poder juegan el papel de "salvadoras de víctimas perennes” (Huacuz, 2011:17). Tal vez fue mucha 
ingenuidad esperar que el neoliberalismo no impactara al feminismo, pero lo ha hecho de múltiples 
maneras. Un aspecto principal ha sido la forma en que se ha apropiado de esa demanda para fomentar 
un giro punitivo (Núñez, 2011). Kristin Bumiller (2008) analiza la forma en que el neoliberalismo ha 
pervertido la lucha contra la violencia hacia las mujeres al fortalecer la política carcelaria del Estado. 
Reflejando esta misma tendencia, Loic Wacquant concluye que la política neoliberal está provocando 
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una “remasculinización del Estado” (Wacquant, 2013: 410) que consiste en un fortalecimiento del 
esquema patriarcal, con un duro giro punitivo y una vulneración de los derechos sociales. Esto coin- 
cide con la denuncia de Nancy Fraser, que señala que el movimiento feminista se ha enredado en una 
“amistad peligrosa” con el intento neoliberal para construir una sociedad de mercado (Fraser, 2013). 
Justamente esa “amistad” podría explicar por qué las demandas feministas, que una vez formaron par- 
te de una propuesta libertaria, se han convertido en un reclamo dirigido a lograr una política punitiva 
y carcelaria (Bernstein, 2011). 


Pero además, algunas de estas autoras, junto a otras igualmente prominentes, elaboran una 
crítica aún más dura que plantea que si la violencia de género es la violencia producida por los man- 
datos de género, también debería incluir a la violencia de los varones contra otros varones. ¿Por qué 
enfocar las energías y los afanes solamente en la violencia de los varones contra las mujeres? Existe 
una unidad indisociable entre la violencia y el mundo de la reproducción material de la existencia. 
Como señala Rita Laura Segato (2003), no se puede pensar la violencia hacia las mujeres fuera de las 
estructuras económicas capitalistas. La violencia de género es una violencia social y económica, que 
afecta a toda la población; Segato, que califica a la economía actual de “rapiña”, dice que esta carac- 
terística favorece la falta de empatía entre las personas e impulsa una pedagogía de la crueldad para 
sostener su poder. 


Es patente que el actual régimen del capitalismo neoliberal produce subjetividades individu- 
alistas, consumistas y egoístas, lo que dificulta la solidaridad con los otros y llega a producir conductas 
de indiferencia y crueldad. Generalmente se interpreta al ominoso proceso de brutal violencia en que 
se encuentra inmerso nuestro país como la consecuencia del vínculo entre delincuencia organizada 
y política corrupta (gobiernos y partidos políticos), pero se olvida un elemento fundante: el mandato 
cultural de la masculinidad. Los varones muestran una mayor disposición para la crueldad porque 
el entrenamiento para volverse “masculinos” los obliga a desarrollar una disposición a la pelea, a 
derrotar al “enemigo”, a guerrear. Sayak Valencia (2010), que reflexiona sobre “la violencia sobregi- 
rada y la crueldad ultra especializada que se implantan en este momento del capitalismo como formas 
de vida cotidiana a fin de obtener ganancias económicas”, califica de “gore””* al derramamiento de 
sangre “explícito e injustificado” del crimen organizado. Esa brutal violencia es una herramienta de 
la necropolítica? que se caracteriza justamente por ese “matar porque es posible hacerlo”. Valencia es 
una joven académica feminista mexicana que señala que los varones que utilizan la violencia como 
medio de supervivencia, mecanismo de autoafirmación y herramienta de trabajo, no solo matan y 
torturan por dinero, sino que también buscan dignidad y autoafirmación. Estos nuevos sujetos “ultra 
violentos y demoledores” (sicarios, secuestradores, coyotes y polleros, pero también policías y sol- 
dados) son hombres que vienen de clases sociales subordinadas y grupos étnicos discriminados y que 
contribuyen a sostener el poder de la masculinidad hegemónica: la de los gobernantes y empresarios. 
El mandato de la masculinidad que han internalizado cobra una expresión de virilidad exacerbada 
que los hace incapaces de cuestionar —y rebelarse— ante un sistema donde están estrechamente 


4 “Gore” es el término que define al género cinematográfico dedicado a la violencia extrema y con escenas sangrientas. 
5 Término acuñado por el camerunés Achille Mbembe (2003), en un artículo donde concluye: “Las formas contem- 
poráneas de sometimiento de la vida bajo el poder de la muerte (necropolítica) reconfiguran profundamente las relaciones 
entre la resistencia, el sacrificio y el terror” (La traducción es mía). 
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entretejidos el poder, la economía y una virilidad depredadora. Hombres pobres, que hacen frente 
a su situación de marginalidad por medio del imperio de la violencia y su mercado negro (tráfico de 
cuerpos, drogas, armas). Ese mandato de la masculinidad crea, como bien dice Valencia, una de las 
subjetividades más “feroces e irreparables” del capitalismo neoliberal. 


Son académicas feministas latinoamericanas, como Segato y Valencia, quienes ponen su 
atención en el papel de la virilidad marginal en esa mezcla explosiva de la violencia, el capital y la 
droga. La violencia de género es, pues, una violencia expresiva que pone de manifiesto disputas que 
se originan en el espacio público, en el mundo del trabajo, en la presión productivista, así como en la 
exigencia competitiva del mercado. Dentro de esa perspectiva de análisis, otro aspecto también señal- 
ado por feministas académicas es el que plantea las formas reactivas en que los varones reaccionan 
al avance de las mujeres en el campo del trabajo y la autoridad política. Muchas de las agresiones y 
violencias masculinas en el ámbito doméstico, e incluso en el profesional, se alimentan de la inseguri- 
dad de varones que se sienten desplazados por las mujeres. María Jesús Izquierdo aclara que “las agre- 
siones sexistas no son el resultado de desviaciones o patologías, sino la expresión última del sexismo, 
que se manifiesta precisamente cuando el hombre siente que pierde el control —o que no lo ha con- 
seguido tener— de una realidad en que ha sido definido como “el sujeto” de las acciones” (Izquierdo, 
2011:34). El hombre, entonces, es violento porque es frágil, porque está inseguro en su masculinidad. 
Segato habla de la “emasculación simbólica”, o sea, de la castración subjetiva que viven estos varones 
como efecto de su subordinación y señala que al retornar a su nicho familiar, donde se redimen de esta 
emasculación, restauran su masculinidad mediante la violencia (Segato, 2015). 


En la complejidad de la reproducción de la desigualdad entre mujeres y hombres se encuentran 
una dinámica material y una dinámica simbólica. La política neoliberal desarrolló una perspectiva 
hacia las mujeres como “víctimas que deben ser protegidas”, que vuelve ineficaz abordar el problema 
de la violencia de género solamente combatiendo los feminicidios que van en aumento. Al visualizar 
esa violencia como el “gran problema” de las mujeres, también se conceptualiza a los hombres como 
victimarios, depredadores y criminales, y al individualizar la causa de la violencia se echa una cortina 
de humo sobre las verdaderas causas económicas y culturales que producen ese tipo de sujetos. Es 
necesario vincular la división sexual del trabajo, con el mandato de la masculinidad y con los mecanis- 
mos sociales y políticos que hacen posible el mantenimiento de la mancuerna subjetividad/violencia. 
Las autoras mencionadas rechazan el modo paternalista de conceptualizar la violencia de género como 
un problema donde hay que proteger a las mujeres víctimas y castigar a los hombres victimarios y, 
a la vez, transitan hacia una visión que incluye visualizar el engranaje que articula toda una combi- 
nación de violencias: económica, simbólica y sexual. Por eso otro de nuestros desafíos es el ampliar la 
perspectiva de lucha contra la violencia de género, pues muchas activistas siguen enganchadas en la 
visión victimista del mujerismo. Esto no implica, para nada, negar que existe una violencia específica 
contra las mujeres sino encontrar la forma de incorporar a los hombres en una lucha contra toda vio- 
lencia de género, que se relaciona y es alimentada por las otras violencias (la económica y la política). 


3.- El postfeminismo 


Es un hecho conocido que la profunda crisis civilizatoria provocada por la voracidad del capitalis- 
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mo neoliberal también ha propiciado —además de los cambios económicos ya sabidos— una 
afectación a valores, identidades, estructuras de vida y formas de sociabilidad y afecto. Ante esas 
transformaciones que impactan especialmente a la subjetividad (entendida tanto como la personalidad 
individual y sus procesos psíquicos como el conjunto de pautas socioculturales, especialmente la so- 
ciabilidad cotidiana y los arreglos afectivos) las académicas feministas han producido un desarrollo 
teórico llamado el “giro afectivo” (Ahmed, 2004; Ticineto, 2007; Gregg y Seigworth, 2010: Berlant 
2011). Pensado como una indagación de la dimensión emocional a partir de su papel en el ámbito pú- 
blico,* el “giro afectivo” despliega una interpretación sobre el papel de los afectos en la vida pública 
al cuestionar ciertos esquemas establecidos, tales como la distinción tajante entre la esfera pública y 
la privada. Así, se plantea que no hay que comprender las emociones solamente como estados psi- 
cológicos, sino como prácticas sociales y culturales (Ahmed 2004). Los afectos son en sí mismos 
actos capaces de alterar la esfera pública con su irrupción. Por eso Lauren Berlant (2011) subraya 
que son claves a la hora de evaluar la política y que, así como en algunos casos pueden ser elementos 
transformadores, en otros no hacen más que refrendar el statu quo. Los afectos deben ser estudiados 
cuidadosamente desde un punto de vista crítico atendiendo a la posibilidad de que algunos de ellos 
sean conservadores y otros progresistas. 


El feminismo ha señalado que los mandatos culturales de la masculinidad y la feminidad 
conectan las dimensiones psicosexuales de la identidad al amplio rango de los imperativos sociopo- 
líticos y económicos. La subjetividad no es independiente de las decisiones de política pública, y la 
brecha que se abre entre sociedad y política con frecuencia tiene relación con las dificultades de 
procesar la subjetividad. Berlant (2011) identifica en ciertos afectos una suerte de operación ideológi- 
ca tendente a refrendar la desigualdad e introduce la idea de “esfera pública íntima” para referirse a 
la circulación de lo privado en la producción de la política. Los habitus de género, que son más que 
papeles sociales, implican al psiquismo individual y a la subjetividad social y sirven para sostener los 
privilegios del patriarcado en este momento tardío del capitalismo. 


El proceso de reformulación del mandato de la feminidad que ha provocado el neoliberalis- 
mo, combina elementos tradicionales con ideas feministas. En el contexto de sociedades de países 
considerados desarrollados (Australia, Canadá, Estados Unidos, muchos de los europeos, etcétera), 
la postura calificada de postfeminista ha ganado visibilidad social, desplegando un discurso sobre la 
libertad y la agencia de las mujeres. El postfeminismo es un fenómeno comunicacional transnacional 
que traza los contornos de un nuevo mandato de la feminidad que incluye el rechazo al feminismo 
(McRobbie, 2009). En la academia, el término postfeminismo implica un giro teórico dentro de la 
crítica cultural posmoderna, pero a nivel popular, el postfeminismo se entiende, como una negación 
del feminismo y/o como una superación del feminismo (Genz y Brabon, 2009). Así, aunque el término 
“postfeminismo” cobra distintos significados, dependiendo de si es utilizado en la academia o en la 
cultura popular, engloba un fenómeno político del capitalismo tardío. La situación considerada “post- 


6 La importancia de analizar la subjetividad con relación a la esfera pública, la trabajó hace años Norbert Lechner, antes de 
que surgiera el giro afectivo. A este sociólogo germano-chileno le interesaba hacer converger los procesos de individuación 
subjetiva con los procesos de avance democrático. Lechner, que definió la política como la “conflictiva y nunca acabada 
construcción del orden deseado”, señalaba que la subjetividad es la que ofrece las motivaciones que alimentan dicho pro- 
ceso de construcción. Ver Lechner: 1986 y 1988. 
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feminismo” está marcada por un nuevo tipo de sentimiento antifeminista que vilipendia al feminismo 
y lo hace poco atractivo a las jóvenes. Es principalmente un grupo de clase media, menor de cuarenta 
años de edad, el que cree que el feminismo es algo que ya pasó o que ya no es necesario; y declara: 
“Yo no soy feminista, pero...””. Incluso las interesadas en política ya no hablan de emancipación (que 
implica una transformación de las condiciones colectivas) sino de empoderamiento, es decir, de la 
capacidad de hacer lo que se quiere. Así, al mismo tiempo que se oculta la vigencia y amplitud de la 
opresión también se le quita importancia a la necesidad de la acción organizada para remediar la injus- 
ticia social (McRobbie, 2009). 


Los principios feministas —como el derecho a decidir sobre el propio cuerpo— son retomados 
mediáticamente y filtrados a la vida cotidiana. Así, se ha producido un nuevo régimen de significa- 
dos del mandato de la feminidad que ofrece una forma de igualdad concentrada en la educación, el 
empleo y la sexualidad. Los discursos postfeministas, con su retórica de lo individual, reformulan la 
opresión y las desventajas sociales como sufrimientos no colectivos y plantean el éxito como un logro 
personal, como un triunfo meritocrático (Gill y Donaghue, 2013). El postfeminismo se apropia del 
lenguaje feminista del derecho a decidir y del empoderamiento para transformarlo en el derecho al 
placer sexual, así como a comprar y a hacer lo que se quiera (McRobbie, 2009). El resultado de este 
giro hacia la identidad y el cuerpo ha sido un desinterés total en el funcionamiento de la economía 
política y la injusticia social. 


Poco a poco, los medios de comunicación masiva han ido definiendo nuevos códigos y reglas 
del juego de la feminidad: las mujeres jóvenes son representadas como alivianadas, sexys y asertivas. 
Las “mujeres de hoy” (profesionistas, universitarias, funcionarias, políticas) son retratadas como mu- 
jeres fuertes y autosuficientes que, aunque ganan su dinero, también quieren gustar y ser deseadas. Y 
mientras la industria de la belleza y la moda se aprovecha del poder adquisitivo de las “liberadas”, 
el mandato tradicional de la feminidad sigue haciendo de las suyas: las mujeres hacen todo —incluso 
barbaridades quirúrgicas- para ser valoradas por bellas. El mensaje postfeminista que circula en los 
medios de comunicación es el de que el derecho a decidir existe y está ahí, listo para que cualquier 
mujer se supere y lo conquiste. 


No es posible resumir en estas líneas las complejidades que ha producido este impulso post- 
feminista, pero quiero destacar que la cultura mediática (revistas, televisión, videos, canciones) ha sido 
un eje por el cual —en los años recientes— muchas mujeres jóvenes han transitado. La celebración de 
ser mujer, filtrada por la ideología individualista del capitalismo neoliberal, ha generado un psiquismo 
distinto en las jóvenes que ha sustituido al activismo político colectivo. Esto muestra que lo más difícil 
de enfrentar es la internalización del orden simbólico que reside en la psique de las propias mujeres. 


Llama la atención que con el correr del tiempo, muchas reivindicaciones feministas pasaron 
a ser “demandas ciudadanas”: el cambio en los papeles asignados a hombres y mujeres, las “cuotas”, 
el reconocimiento del valor económico del trabajo doméstico y el derecho a decidir sobre el propio 
cuerpo, entre otras. Eso se debe al proceso que Carlos Monsiváis (1973) denominó “contagio social” y 
que alude a la incorporación del discurso feminista por otros sujetos. A cien años del Primer Congreso 


7 A continuación del pero se enuncian las reivindicaciones feministas: “pero estoy a favor de la interrupción legal del 
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embarazo”, “pero estoy en contra de la violencia contra las mujeres”, “pero estoy a favor de igual salario por igual trabajo”. 
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Feminista, muchas activistas seguimos insistiendo en la urgencia ética que tienen nuestras reivindi- 
caciones. ¿Hemos tenido éxito? ¡Híjole, yo no soy muy optimista! Hace años, Rossana Rossanda se 
preguntaba: 


¿por qué la intuición fundamental del feminismo, que consiste en percibir cómo toda la vida social está 
traspasada por la diferencia sexual, desde la división de roles en la cultura, las costumbres, en la misma con- 
ciencia de sí, individual y colectiva, no ha logrado afectar al conjunto de las fuerzas y los sujetos sociales y 
políticos? (Rossanda, 1982: 223). 


A Rossanda le inquietaba entender las razones que han impedido al movimiento de las mujeres 
“convertirse en una fuerza capaz de durar, de garantizarse un espacio, un tiempo y una contractualidad 
y, sobre todo, qué es lo que le ha obstaculizado generalizar su propia cultura, hacerla admitir por los 
demás” (Rossanda, 1982: 224). Creo que sigue aún hoy vigente su preocupación sobre si es posible, 
y cómo, liberar a la política de la abstracción, restituirle inmediatez y humanidad, sin que pierda su ca- 
pacidad de comunicación, su aptitud para elaborar un proyecto y su aliento colectivo. Incluso el pens- 
amiento crítico de los estudios de género, que con investigación sustentan la existencia de una brecha 
entre mujeres y hombres en la vida social y en las relaciones, no ha fortalecido un accionar feminista 
colectivo de cara al giro antifeminista que actualmente se hace cada vez más presente, aunque no solo 
entre los jóvenes. 


4.- A modo de conclusión 


En la actualidad la lucha feminista subsiste y gran parte de ella es abordada por distintos tipos de las 
activistas. Están las creativas y las reformistas, las subversivas y las funcionarias, las académicas y las 
que hacen trabajo de base, las que lo toman como causa de vida, pero también las que le dedican un 
tiempito. Me da la impresión de que todas saben que los cambios en el orden simbólico y material en 
el que vivimos son difíciles y muy lentos. Sin embargo, para modificar tendencias sociales y culturales 
tan arraigadas, como los mandatos de la feminidad y la masculinidad, también requerimos cambios en 
las leyes. En ese sentido, reivindico los litigios jurídicos que hay que dar dentro. La despenalización 
del aborto en la Ciudad de México es un ejemplo de una estrategia reformista que le ha dado a más 
de 150 mil mujeres la posibilidad de interrumpir de manera segura y gratuita un proceso biológico 
que rechazaban (probablemente hay otra cantidad igual que lo ha hecho de manera privada, pagando). 
Indudablemente, resulta imprescindible contar con un marco jurídico para hacer valer las modifica- 
ciones necesarias que instauren y respalden relaciones menos desiguales. Pero lo que irá moviendo las 
costumbres — fronteras simbólicas entre lo público y lo privado—  desmantelará ciertos mandatos 
culturales, será un cambio en la percepción cultural sobre “lo propio” de los hombres y “lo propio” 
de las mujeres. Esa transformación ya está en curso, pero debe apuntalarse con un discurso público e 
intervenciones culturales, así como con un continuo y decidido trabajo académico de investigación, 
reflexión y difusión. Teoría y práctica, como decía Gramsci. 


En la medida en que los integrantes de nuestra sociedad reflexionen sobre sí mismos, a partir 
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de herramientas conceptuales e información rigurosa, podrán exigir — y exigirse a sí mismos- el cambio 
de arcaicos usos y costumbres (como la división sexual del trabajo). Aunque la política actual incorpora 
retóricamente el principio de la igualdad social entre las mujeres y los hombres, en los hechos potencia la 
desigualdad al no abordar el trabajo y la familia como un sistema integrado y a las personas como seres 
integrales que desarrollan sus vidas en los dos ámbitos. La corresponsabilización de la vida familiar y 
la laboral se perfila como una buena palanca para empezar a desmantelar el sistema. Pero si la raciona- 
lidad instrumental persistente en los usos y costumbres actuales no es considerada en relación con la 
dimensión subjetiva —o sea, con los afectos—, entonces la política seguirá reducida a un fin en sí misma, 
dejando de lado u olvidando, que lo central es la eliminación de las desigualdades que provocan vulner- 
abilidad y dolor. Construir relaciones solidarias requiere eliminar las lógicas de indiferencia y crueldad, 
y transformar la manera en que nos concebimos y concebimos a los demás. Recomponer el lazo social 
implica ir más allá del lazo familiar, del lazo comunitario y del lazo nacional. Implica preocuparnos en 
serio por los otros, los desconocidos, los extranjeros, los migrantes, los diferentes, y eso para las mujeres 
implica preocuparnos por los hombres. Tengo compañeras que se escandalizan cuando propongo esto, 
pero ya Hermila Galindo, al enviar su ponencia a Salvador Alvarado, le dijo: “La verdad debe decirse 
aunque sea origen de escándalo”. 


El conocimiento sobre los mandatos de género ha puesto en marcha una revolución conceptual 
sobre las formas en que los seres humanos nos concebimos a nosotros mismos y cómo formamos lazos 
y relaciones con los demás; usar ese conocimiento sirve para reestructurar nuestros modos de vivir 
de forma menos desigual y dolorosa. Un desafío indudable para las feministas del siglo XXI, reside 
en cómo impulsar procesos de toma de conciencia sobre los mandatos de género que logren poner al 
trabajo, al de cuidado y también al asalariado, donde sigue habiendo muchísima explotación: en el centro 
de la agenda política. Para ello requerimos luchar por espacios de debate público para exponer nuestras 
propuestas. 


Por último, quiero cerrar mi intervención con un deseo que expresó Wyslava Szymborska 
hace años, y que para mí contiene el mayor desafío que tenemos las feministas de hoy. Esta poetisa polaca 
dijo: “Sueño con el momento en que las feministas no seamos necesarias”. ¿Cómo convertir este deseo 
en un desafío compartido? Creo que haciendo una labor ineludible para que nuestra perspectiva llegue y 
contagie a los demás ciudadanos: articulándonos con otros grupos activistas en México para lograr que 
nuestra izquierda, tan fragmentada y erosionada, sea capaz de anteponer un proyecto de transformación 
social a las rencillas partidarias y personales que la han desgarrado y que siguen haciéndolo. Las femi- 
nistas tenemos que seguir participando políticamente con el objetivo de forzar a los poderes públicos a 
que pongan un límite a la voracidad y deshumanización capitalista. Hace años Haydeé Birgin, una amiga 
muy querida, me dijo que toda persona con un mínimo conocimiento de la vida sabe que la política re- 
posa sobre un misterio: mirada de cerca casi siempre aparece como un conjunto de agresiones, envidias, 
rivalidades y traiciones, pero mirada con perspectiva histórica es posible ver que produce bienes, como 
la libertad y la ciudadanía; si no se hubiera participado políticamente, nunca las habríamos alcanzado. 
Demos las gracias a nuestras antecesoras que se reunieron aquí hace cien años y celebremos su valentía 
y compromiso, sin olvidar que solamente participando políticamente podremos alcanzar el sueño de jus- 
ticia social de Hermila Galindo y nuestras demás compañeras. 


-9 
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La presente conferencia magistral se dictó el día 21 de octubre de 2015 en el marco de las activida- 
des por el 45 aniversario de la Facultad de Ciencias Antropológicas de la Universidad Autónoma de 
Yucatán. 


The present magisterial conference dictated on October 21, 2015 in the frame of the activities for 43th 
anniversary of the Anthropologic Sciences Faculty of the Autonomous University of Yucatan. 


Muchas gracias por decir el año en que nací (1964) ¡Ni sus papás nacieron en ese año! Pero bueno, 
ni modo, usemos de pretexto ese año para decir que el periódico digital no necesariamente es cosa de 
muchachos; también de algunos que no somos tan muchachos. Pero bueno, por supuesto, le agradezco 
muchísimo a la Facultad la invitación, le agradezco a Rocío Cortés, además todas sus atenciones; a la 
directora, al rector. Para mí es un privilegio poder venir a platicarles de este tema que estoy convenci- 
do es el tema más importante que se ha presentado en el periodismo en mucho tiempo. Una auténtica 
revolución que estamos viviendo y que yo voy a tratar de resumir, y espero ser lo más claro posible. 
Una revolución, les decía, que nos ha obligado, primero que nada, a reinventar nuestro oficio después 
de muchos años en donde el periodismo era relativamente fácil de definir. El mundo digital nos obliga 
a repensar en formatos y, segundo, en nuestra relación con el entorno, y esa es la parte que me interesa 


*Presentación por la Dra. Rocío Cortés Campos: Daniel Moreno nació en la Ciudad de México en 1964 y estudió la carrera Estudios 
Latinoamericanos en la UNAM; es periodista desde 1990. Inició su trayectoria como reportero de política en el periódico Uno más uno 
y desde entonces ha trabajado en destacados momentos de diversos medios de comunicación como: El Economista, El Financiero, fun- 
dador de El Reforma, fundador de la revista Cambio, El Universal, Milenio, Excélsior, entre otros. En este momento es el director de la 
revista Animal político. Ha hecho muchísimos otros trabajos, es un periodista muy destacado. Lo han venido a escuchar a él, no a mí, así 
que le cedo la palabra. Vamos a darle un muy fuerte aplauso. 


Daniel Moreno Chávez, 2016 


- 115- 


sobre todo destacar. Traje esta presentación simplemente para que me sirva de hilo conductor porque 
es un tema, que insisto, voy a tratar de resumir de la mejor manera. 


Arranco pensando que cuando hablamos del mundo digital, con mucha frecuencia, los perio- 
distas en los últimos años nos estuvimos preguntando: ¿Realmente qué significaba esto? Los periodis- 
tas más tradicionales (y ahí algunos de ellos nacieron después del 64) sí podían pensar que el mundo 
digital tenía básicamente algunas de estas preguntas: ¿Estamos hablando del mismo periodismo, pero 
solo una nueva plataforma? Es decir, si hacemos periodismo en radio, televisión y en el mundo im- 
preso, pues ahora hacemos periodismo en el mundo digital. Es lo mismo, simplemente una nueva 
plataforma. 


Había otros que se preocupaban por si eran los mismos lectores, y decían: “son la misma gente, 
no importa, hagamos el mismo periodismo. Insisto, simplemente una nueva plataforma; son los mis- 
mos lectores, no hay que preocuparse mucho al respecto”. O decían: “el mundo digital es el caos, es 
el caos de que cualquiera puede abrir su página de internet y abriéndola puedes jugar a ser periodista 
e incluso puede empezar a hacer mal periodismo y echar a perder este oficio”. Se asustaban porque 
decían que el mundo digital de repente le abría la puerta a gente que no tenía necesariamente ni el 
oficio, ni los criterios éticos necesarios para poder hacer periodismo. 


Otros decían: “la brecha digital (y ahora lo explico que es esto), la brecha digital hace que sea 
casi innecesario que hablemos de periodismo. La brecha digital, es decir, hay tanta gente que todavía 
no está conectada a internet, que mejor pensemos que el internet es un tema del futuro”. Yo he ido 
a muchas conferencias en donde dicen eso, el internet es un tema para el futuro, lo cual es increíble 
escucharlo todavía a estas alturas del partido. Otros decían: “no, no, es el fin del periodismo porque el 
internet le abre la puerta -como les decía hace un momento- a gente que no sabe de este oficio y que 
se dedica a competir con nosotros, le llaman algunos, incluso, periodismo ciudadano”, y siempre que 
uno escucha “periodismo ciudadano”, escucha a los periodistas tradicionales decir: “¿Tú te operarías 
con un doctor ciudadano?, ¿tú le pedirías tu casa a un arquitecto ciudadano?, ¿cómo va a aceptar el 
periodismo ciudadano?” Yo siempre me jacto de que ser neurocirujano es un poquito más complicado 
que ser periodista, entonces tampoco exageremos para poder decir semejante cosa. 


Frente a eso, decía yo, internet en realidad nos obliga, primero que nada, a reinventar el oficio, 
a aprender nuevos lenguajes, a buscar nuevos lectores, a competir con nuevos medios y a sobrevivir de 
nuevas maneras. Es decir, reinventar el oficio, porque, como veremos más adelante, ya ni de lejos es- 
tamos hablando de la definición clásica de lo que es periodismo, lo que probablemente ustedes hayan 
escuchado en alguna clase, que es la típica definición estilo Mark Twain: “¿Qué es ser periodista?”, le 
preguntó Mark Twain a su primer jefe, y su primer jefe le dijo: “Sal a la calle, ve lo que pasa y cuéntalo 
en el menor número de palabras”. Eso es ser periodista, no nos compliquemos mucho más. 


De repente, esa definición en realidad es la definición de una cuenta de Twitter: sales a la ca- 
lle, ves lo que pasa y lo cuentas en ciento cuarenta caracteres. Por eso digo que tuvimos que empezar 
por reinventar el oficio y luego aprender nuevos lenguajes, porque como también podremos platicar 
hoy, de repente nos encontramos que un reportero ya no solamente llega y escribe sus notas sino que 
además, tiene que pensar en un video, en una infografía o en gráfico animado. Tiene que pensar cómo 
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llegarle a nuevos lectores, sobre todo a lectores más jóvenes; porque eso es una parte fundamental, que 
es buscar nuevos lectores. Competir con nuevos medios, porque en efecto, como decía al principio, de 
repente irrumpieron en el mundo digital gente que no tenía la formación de periodistas haciendo pe- 
riodismo y tenemos que competir con ellos. Ese es un reto que nos hemos tenido que plantear y sobre 
todo sobrevivir de nuevas maneras, es decir, nadie ha encontrado el camino ideal para que el mundo 
digital, no solo permita hacer periodismo, sino además, permita mantenernos y vivir de ello. Antes, la 
fórmula era muy sencilla: tú simplemente imprimes un periódico, vives de los ejemplares, vives de la 
publicidad y asunto resuelto. En el mundo digital no, porque hay tanta gente que está produciendo pe- 
riodismo y hay tantas posibilidades de que ustedes se enteren de lo que pasa, gratis, que se vuelve muy 
complejo desarrollar un modelo de negocio. Lo veremos en un momento. Pero bueno, yo lo resumo 
diciendo, los periodistas con la revolución digital, nos tenemos que enfrentar a estos dos eventos: pri- 
mero que no es una revolución, sino que es una triple revolución digital -y ahora me explico- y, sobre 
todo, como no es solo un tema de formato, nos encontramos con algo que se llama el “despertar de 
las audiencias”, que quizá es el tema más importante. Empecemos, pues, con lo más básico, que es el 
cambio de formato. Les decía yo, los periodistas de repente nos encontramos que hacíamos periódicos, 
que hacíamos televisión, que hacíamos radio y que nos encontramos con una nueva plataforma que se 
llama internet. Esa nueva plataforma, que no lo era para ustedes sino “para los que nacimos en el 64” 
(risas). Esta nueva plataforma ha hecho que haya este primer cambio que es fundamental, los lectores 
jóvenes simplemente no leen los periódicos, no se les da la gana comprarlo. Ese hecho, podemos en- 
contrarlo en todas las explicaciones que queramos, pero es un dato real, simplemente el formato papel 
es un formato que cada día está perdiendo adeptos. ¿Cuánto se va a tardar en morir? Probablemente 
veinte años. Yo no deseo que se muera, soy de la generción que lee periódico. Pero el dato real es 
que cada vez hay menos lectores en el mundo que consumen papel, y ante ese hecho nosotros hemos 
tenido que responder. 


Les decía entonces, este es un estudio que se hizo hace un par de años en EE.UU. y que deja 
muy en claro lo que estamos hablando. La barra moradita, es los lectores de periódicos. La barra 
amarilla es la población. Es decir, la población en EE.UU tiene un 10% de gente de 18 a 24 años, un 
27% en estas edades. Y la barra morada son los lectores de periódicos. Como pueden ver, el 13% de la 
población en general son mayores de 65 años, pero ellos representan el 38 por ciento de los lectores. 
El 26% de la población es de 45 a 64 años, pero representan el 36% de los lectores. Insisto en eso de 
las edades, cada vez menos los jóvenes están consumiendo papel. Eso no significa, ni de lejos, ese 
lugar común que ustedes seguramente lo han escuchado y sufrimos y que dice “los jóvenes no leen”. 
No, no es cierto. Al contrario, yo estoy convencido que los jóvenes leen más que en cualquier otra ge- 
neración pasada. Lo que pasa es que leen otro tipo de cosas. Nada más. Competencia es para nosotros 
penssar cómo nos lean. Pero, suponer el mito de que las anteriores generaciones eran consumidoras de 
información y las nuevas no, insisto, es una ficción. Hoy, un joven, está mucho más enterado que los 
jóvenes de hace 10, 20 o 50 años, pero, por mucho. 


Pero esta es una realidad que es palpable en cualquier país del mundo. El papel lo está consu- 
miendo, cada vez más, gente mayor de edad. Y comprendemos esto con un número que, en el caso de 
México, es perfectamente claro. El número de usuarios de internet ya supera a la mitad de la pobla- 
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ción. ¿Es poco o es mucho? A mí me gusta ponerlo en contexto. En el 2006 era menos del 20%. En 
el 2006, ustedes estaban en la secundaria -¡no está lejos!- hemos pasado del 2006 al 2015 de menos 
del 20% a más del 50%. Quizá, la única certeza que tenemos en el mundo digital, es que mañana va 
a ver más usuarios que ayer. ¡Es la única certeza! Es decir, que, salvo que el señor Slim nos siga en- 
torpeciendo este trabajo, vamos a tener cada vez más usuarios de internet y eso es un tema ineludible. 
Nosotros podemos ver que estos número, en otros países, alcanzan el 80, el 90% de la gente conecta- 
da. En México ya estamos hablando del 52%. Pero, no solo eso, sino que además, podemos nosotros 
empezar a contrastar lo que es la penetración y el uso. Evidentemente internet, sigue muy debajo de 
la televisión abierta. Pero si nosotros lo comparamos con las revistas o los periódicos, internet supera 
notablemente a estos. 


Cuando un periodista tradicional que trabaja en un periódico, te dice: “No hombre, pero si aún 
hay un montón de gente que no está conectada a internet”. A mí, no me genera más que una sonrisa, 
porque digo: “estamos hablando de Directores de periódicos que tiran 5 mil ejemplares”. ¡Cómo 
pueden hablar de brecha digital si sus periódicos son chiquititos”. Ustedes, en esta ciudad, tienen la 
fortuna de tener periódicos mucho más consolidados, básicamente dos. Pero, hay ciudades que tienen 
21 periódicos y ninguno de ellos, tira más de 5 mil ejemplares. Esa es la realidad del periodismo 
impreso. Y luego, digamos algo que es una obviedad, cuando vemos la distribución de los usuarios en 
internet por edades, evidentemente, los más jóvenes son los que consumen más internet. Y han vuelto 
al internet una herramienta de uso cotidiano. Cada vez menos sirve la pregunta que se hace en todas 
las encuestas: “Usted, ¿Cuánto tiempo está conectado a internet” “No lo sé, yo estoy conectado todo 
el tiempo, porque mi teléfono está conectado todo el tiempo”. ¿Qué significa eso? No es algo que, te 
sientas, prendes la computadora, suena el ruidito, y empiezas a navegar. Eso ya no existe, Cualquier 
persona que tenga un Smartphone, sabe que ya no existe tiempo de conexión, simplemente estamos 
conectados todo el día. 


¿Qué sitios visita la gente que está conectada a internet? Ese es uno de los datos que importa 
siempre. Evidentemente, en el internet los periodistas competimos contra muchas cosas: con redes 
sociales, con correo, competimos con los buscadores que usan para hacer su tarea (Rincón del Vago, 
Wikipedia), con música, y hasta acá vienen las noticias. Pero ahí están. La presencia de la información 
es un elemento clave en el mundo digital que hace que esto no se vuelva un tema secundario, es decir, 
internet no es sinónimo de: “me meto a buscar el último tutorial de Yuya”. 


Sabemos el tema de la conexión a internet, sabemos que más de la mitad de la población, 
sabemos que la gente está utilizando redes sociales. Pero ese no es el dato más importante, yo estoy 
convencido que el dato más importante es que la confianza de los usuarios en Internet crece cada día. 
Esta es una encuesta que hizo la Cámara de Diputados después de la emisión del 2015, que nos da 
estas dos láminas, esta y la que sigue, que creo que son muy ilustrativas de lo que estamos hablando. 


Cuando el encuestado preguntaba a la gente: “¿En qué confías, cuando se refiera a consumo de 
información, sobre todo a definición de voto?” Internet estuvo por encima de la televisión y de los pe- 
riódicos. La proporción todavía no es muy destacable porque estamos hablando de 23.5% y de poqui- 
to menos de 28%, pero sin duda es un dato brutal. Por primera vez, internet se volvió una herramienta 
más confiable que la televisión y los periódicos. Y cuando decimos internet, hablamos de muchísimas 
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cosas. Internet no es algo que podamos definir en dos líneas, no es lo mismo las redes sociales que 
cualquier otra página, pero lo cierto es que internet pasó a ocupar un primer lugar en la confianza de 
los usuarios y ese es, insisto, el dato que más importa. No solo estamos hablando, de que los periódicos 
me manchan los dedos y, por tanto, no quiero comprarlos; o que el formato sábana de los periódicos 
es complicadísimo de leer. No solo estamos hablando de si el papel nos gusta o no nos gusta. Estamos 
hablando de mucho más, de que cada vez más confiamos en internet que en los medios tradicionales. 


Esta otra lámina nos deja muy en claro, cuando te preguntan: “¿Qué influyó para decidir tu 
voto?” Resulta que en redes sociales y el internet están por encima de la televisión y los periódicos. Es 
decir, las redes sociales, que es además uno de los elementos más destacables que habría que subrayar 
en esta plática, se han vuelto una extensión de la familia, es decir, cuando tú le preguntas a alguien en 
una encuesta: “¿Cómo te enteras de las cosas?” Mucha gente dice: “El periódico, la radio, la tele, la 
revista...” lo tradicional. Otros te dicen: “Pues porque me lo platicó una tía, un primo, un amigo, un 
vecino”. El nivel de confianza que la población tiene hacia lo que le dice la familia es sorprendente, 
confían mucho más en lo que te dijo tu tía, que en lo que te dijo López Doriga... lo cual, además, no 
debería sorprendernos a nadie (risas). Yo sí confío más en mi tía. Lo cierto es que las redes sociales, 
paulatinamente han hecho que la familia se vuelva un concepto mucho más extendido cuando de in- 
formación se trata, es decir, la gente a la que sigues en Twitter o en Facebook, cuando te comparte la 
información, tú les crees más a ellos que lo que terminas viendo en los medios tradicionales. Ese es, 
insisto, el gran cambio que está provocando hoy por hoy internet. Subrayo, no es solo un cambio de 
formato, su revolución es mucho más profunda: es una revolución que implica confiar en nuevas he- 
rramientas y olvidarse de los medios tradicionales. Ahora, ¿Por qué se confía más en internet? (sobre 
todo en México, porque los números en México son más destacables que en otros países), ¿por qué 
se confía más en México en las redes sociales, en un twittero, que en un periódico? Eso no es obra de 
casualidad, yo parto de la base de que básicamente la gente cree más en redes sociales o en internet 
por una razón fundamental: porque los medios de comunicación tradicionales hemos hecho (y uso la 
primera persona porque llevo un año y medio en Animal político, pero evidentemente llevo una carrera 
en medios tradicionales, por eso asumo parte de la responsabilidad), hemos hecho simplemente un mal 
periodismo. Los medios tradicionales hemos sido incapaces de responder las necesidades de los con- 
sumidores de información. Los medios tradicionales, yo creo, que no hemos cumplido con la función 
de informar y no hemos estado al tono con la transición digital. Hemos hecho, pues, un mal periodis- 
mo. Si nosotros revisamos los periódicos regularmente, veremos, pues que los medios tradicionales 
incumplen cotidianamente con su labor de informar: juegan con mensajes cargados, mienten, hacen 
propaganda, disfrazan publicidad de información, le apuestan a un candidato sin transparentárselo a 
sus lectores... hacen lo que todo mundo sabemos. Lo digo en una ciudad en donde hay un periódico 
que le dicen el “Pri-esto”, no es algo nuevo para ustedes, o “El Diario de YucaPan”. Lo cierto es que 
los medios de información tradicionales no han hecho su chamba. Y no la han hecho por muchas 
razones yo diría. Hay muy pocos estudios en México sobre cómo trabaja la prensa tradicional, pero 
este es uno de los más relevantes: en 2014 se hizo un estudio sobre las portadas de seis periódicos 
editadas en la ciudad de México, y revisaron las notas de esos seis periódicos... ¿Qué hacían los seis 
periódicos? ¿Qué publicaban los seis periódicos? El dato es demoledor: más de la mitad de las notas 
que se publicaron en los periódicos, más de la mitad de las notas que se publicaban en las portadas de 
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los periódicos, son la declaración de una sola persona. Es decir, el periodista va, prende su grabadora, 
le pregunta a alguien nombre y cargo, y la persona contesta. Y de esa declaración, de una sola persona, 
se hace la nota de portada. Es decir, ni siquiera te tomaste la molestia de buscar dos... no, no, con uno. 
Al fin que el día siguiente vas con el rival y le preguntas que opina del primero y ya tienes dos notas. 
Esa es la forma en que se trabaja en muchos periódicos. En tu orden de trabajo de mañana dice: “Re- 
acciones a la nota de portada”, es decir, prendes tu grabadora, buscas un político y dile: “¿Qué opina 
de la nota de hoy en el periódico?” Y así te puedes ir varios días. Revotando y haciendo de correo 
en línea. 52% de las notas de los periódicos, de estos seis periódicos, eran declaraciones de una sola 
persona, y por supuesto ¿Cuál era el personaje principal?: el señor presidente. Eso está medido; yo 
pongo aquí unos ejemplos, en los periódicos de ayer, ¿Cuáles eran las notas principales de estos cuatro 
periódicos?: “CONAGO respalda plan educativo de Aurelio Nuño”. ¿Alguien sabe que es CONAGO? 
El periódico El Universal, puso como nota principal que una “sigla misteriosa” respalda el plan edu- 
cativo de un “señor misterioso”. Cualquiera que quiera hacer periodismo (si ustedes están estudiando 
comunicación lo sabrán), sus notas querían que no lo respaldaran. ¿Por qué publicamos una obviedad 
de preguntar, cuando la CONAGO es una conferencia nacional de gobernadores y Aurelio Nuño es el 
“niño de oro” de este gobierno, nuevo Secretario de Educación Pública. Entonces, El Universal pu- 
blicó una obviedad: que la CONAGO respalda al Secretario de Educación Pública. Como diríamos en 
la ciudad de México: “chido”. La CONAGO respalda la reforma educativa. ¿Por qué sería nota que la 
CONAGO respalde la reforma educativa? Nota sería que no la respaldara: son los gobernadores. Esa 
es la nota principal de El Universal y de Excélsior. El Sol de México siempre está a un paso adelante: 
“Maestros dedicados ganarán más: Peña Nieto”. Mención de una sola persona y, finalmente: “Sigue 
la caza del Chapo”. De nuevo, si ustedes están estudiando periodismo, algún maestro les dirá: nunca 
es nota algo “que siga”. ¿Por qué debería ser nota que sigue la caza del chapo? Pues ni modo que no 
siga, nota sería que el Gobierno diga: “ya nos rendimos... señor Chapo es usted libre”. Entonces, ayer 
estos cuatro periódicos se lucen poniendo sus notas principales: dos con una sigla rara, diciendo una 
obviedad; uno, citando al señor presidente y otro diciéndonos algo que podría ser de hoy o mañana o 
pasado. Pues, la captura del Chapo sigue hasta que lo agarren. Es la negación de lo que es un hecho 
informativo. Ese es el periodismo que hacen los medios tradicionales. 


¿Por qué se hace este mal periodismo? Yo lo resumo planteando lo siguiente: porque en este 
país, la increíble mayoría de medios de comunicación vive de una cosa que se llama: publicidad gu- 
bernamental. Una sola cosa, publicidad gubernamental. De nuevo, en Yucatán, yo sé que más de uno, 
diría: “No, es que el Diario de Yucatán...” Pero el Diario de Yucatán ha tenido una larga historia en 
donde puede presumir que no ha estado en esa situación y no es de talla menor. Porque en México, yo 
lo pongo, ocho de cada diez medios, solo por prudencia, en realidad son 9.9 medios de cada diez, viven 
en más de un 50 % de la publicidad gubernamental. Hay medios que viven al 100% de la publicidad 
gubernamental. Noticieros de radio de diferentes ciudades, su único cliente es el gobierno del estado, 
el gobierno municipal o el gobierno federal. Imagínense nada más, en el sexenio de Felipe Calderón, el 
presidente, solo el presidente, gastó 39 mil millones de pesos en publicidad; si le agregas los goberna- 
dores, si le agregas los alcaldes, es muy probable que esta cifra llegue a 70 mil millones... ¡Imagínense 
70 mil millones de pesos! Sí, bueno, ser director de un periódico, ser dueño de un periódico es un 
negociazo, no importa que tengas lectores, no necesitas lectores para que te llegue la publicidad. Hay 
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medios, insisto, en la ciudad de México, que tiran cinco o 10 mil ejemplares que pueden recibir 20, 30, 
40 millones de pesos al año en publicidad gubernamental... es un gran negocio. Enrique Peña Nieto en 
sus dos primero años de gobierno ha gastado 14 mil millones de pesos; de nuevo, si le agregas lo que 
han gastado los gobernadores y los alcaldes, es probable que sí llegue a 25 mil millones de pesos. No 
creímos que nadie pueda superar el récord de Felipe Calderón que es el presidente que más ha gastado 
en publicidad. Peña Nieto en sus dos primeros años lo superó. Pero lo que es peor, ese dinero se entre- 
ga discrecionalmente, es decir, no hay un solo control de a dónde va ese dinero y por qué se entrega. 
La parte central de porqué se entrega no se trata de que te den una cantidad de publicidad porque tu 
medio es de tal tamaño. Tú puedes tener un periódico con treinta mil ejemplares vendidos en Ciudad 
de México, o un medio con 70 mil y recibir exactamente la misma bolsa. Tú puedes tener— como hay 
muchísimo y es parte de lo que platicaremos- portales que se llaman como el conductor de noticiero 
fulano, y no importa cuántas visitas tengas, en realidad lo hicieron para recibir publicidad guberna- 
mental. Es decir, la publicidad gubernamental ha pervertido un modelo de negocios, pero no solo eso, 
nos ha definido la forma en que se hace periodismo en este país. ¿Cómo hacen periodismo si viven 
de la publicidad gubernamental? Pues que es una cosa más o menos obvia: ¿Cómo le vas a pegar, tú, 
periodista, a la persona que te da de comer? Esa lógica es implacable, en cualquier país del mundo eso 
se tiene que dar: “si tu principal cliente es del gobierno, no puedes hacer periodismo”. Porque, ustedes 
probablemente lo habrán escuchado de algún maestro, el periodismo es incómodo por naturaleza, ha- 
cer periodismo implica incomodar, hacer periodismo es (para citar un par de frases célebres): “Hacer 
periodismo es revelar lo que alguien quiere ocultar”. “Hacer periodismo es apostarle a enderezar algo 
que está chueco”. ¿Cómo vas a hacer periodismo, si vives de esto? Si estás nadando en dinero, si en un 
sexenio te pueden dar 70 mil millones de pesos para repartir de manera discrecional sin ningún criterio 
de nada. Si solo en los dos primeros años del presidente Peña llevamos, probablemente, 25 mil millo- 
nes de pesos... ¡Pues, obvio! Vives del gobierno, encubres al gobierno, pues le pides, despides al go- 
bierno. Los medios en México no tienen por qué preocuparse por el número de ejemplares vendidos. 
¿Por qué en México los ratings de radio son tan impugnados? Porque a nadie le importa que se hagan 
bien, eso no define nada, tu relación con el gobierno lo estableces con otros criterrios. ¿Por qué Radio 
Fórmula tiene a los conductores más importantes que tienen los programas de televisión? Porque eso 
le permite establecer negociaciones distintas con el gobierno, porque estamos hablando de periodistas 
“muy pesados”. No tiene mucha ciencia. El escándalo más importante que se ha dado en las últimas 
semanas fue a partir de que un medio digital, de este tamaño que se llama En la polítika (que por algu- 
na razón lo escriben con k) se puso a investigar cuánto dinero se le había dado a Joaquín López Doriga 
para su programa de radio. Esto es una cosa real que muy probablemente no nos sorprenda. Cuando 
lo platico en otros países, créanme que es algo que todo mundo se queda sorprendido: el conductor de 
radio que tiene el noticiero más importante de televisión y que tiene una de las columnas más leídas 
del periódico, tiene una empresa que comercializa un espacio de su programa de radio. Entonces, llega 
a una oficina de gobierno, le compra publicidad y hace que en ese espacio publicitario el conductor 
hable bien de su institución. Estamos hablando que los últimos catorce años, Joaquín López Doriga 
ha recibido en promedio un millón de pesos al mes solo de eso. Ahora piensen, ¿Recuerdan cuándo 
fue la última vez que uno de ustedes, de sus familiares, o de cualquier conocido fue al Seguro Social?, 
¿recuerdan que no había medicina?, ¿recuerdan que es una bronca que uno pueda esperar a su pariente 
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mientras lo atienden porque no se les ocurrió hacer una sala de espera?, ¿se acuerdan que les dijeron: 
“regresa en seis meses para que te atiendan?” Bueno, el cliente más importante de Joaquín López Dó- 
triga se llama Instituto Mexicano del Seguro Social (IMSS). Un millón de pesos al mes, durante cator- 
ce años. Esta información la retomó Proceso. Creo que es importante subrayar que en ningún país del 
mundo pasa esto...en ninguno. ¿Cómo vas a hacer periodismo sobre el Instituto Mexicano del Seguro 
Social si el cliente te está dando un millón de pesos al mes? No solo el IMSS te dio, le dieron cualquier 
cantidad de dependencias y además solo el gobierno federal. 


¿Cómo van hacer periodismo así? Esa es una razón fundamental por la cual el periodismo en 
el mundo digital está generando un cambio. Porque este viejo periodismo es el que se ha ejercido du- 
rante muchísimo tiempo. Hablamos de medios que viven del gobierno, que cubren al gobierno, que le 
escriben al gobierno. Si tú ves la portada de los periódicos nacionales, lo que te encuentras son notas 
del gobierno, hablando de gobierno, para presumir las obras del gobierno, y por eso ponen siglas como 
la CONAGO sin importarles si los lectores saben de qué tratan o no. La nota principal que les men- 
cionaba hace un momento de la CONAGO, no es para que la vean ustedes, es para que las vean los 
gobernadores, y para que la vea el Secretario de Educación Pública. Por eso es más importante pagar, 
más de un periodista, salir en la síntesis de prensa que tener un medio que circula. Lo resumo pues, en 
estos puntos: los medios de comunicación tradicional tienen una agenda solo centrada en la política y 
vendiendo política por la forma más pobres de todas, por supuesto tienen una pobre penetración en el 
mercado. Cuando yo les decía de 21 periódicos, me refería a Chilpancingo... ¿Ustedes se imaginan a 
los guerrerenses (que son mis paisanos, yo soy guerrerense), se levantan en la mañana ansiosos de leer 
lo que ha pasado en su estado, en su ciudad, y en el país y que por tanto, por esa razón hay 21 perió- 
dicos en Chilpancingo? ¡Por favor!... Límites a la libertad de expresión, por lo mismo que decíamos 
del modelo de negocios. Distancia con el lector, porque el lector no es la razón fundamental de su 
trabajo y por tanto, ausencia de ciudadanía. Eso es el diagnóstico que yo creo que hay en los medios 
de comunicación tradicionales y que, por supuesto, lo que provocan es esto. Entonces cuando tú le 
preguntas a la gente: “Oye, ¿has comprado periódicos?” La respuesta nunca es que sí. En esta encuesta 
el 75 % de la gente dijo: “yo nunca compro un periódico”. Eso no significa que no esté informado, eso 
no significa que no lee. Cuando tú le preguntas a un periodista tradicional: “¿Por qué no se venden los 
periódicos?” La respuesta fácil es decir: “porque la gente no lee, claro, prefieren leer la revista fulanita 
que el periódico”. Nosotros que hacemos periodismo pensamos en ello, que hacemos un servicio para 
ellos y no nos leen los “méndigos”. 


Segunda respuesta típica de un periodista tradicional: ¿Por qué no leen los periódicos? “Porque 
la gente no tiene dinero para comprarlos”. Entonces, ¿Por qué hay 21 periódicos en Chilpancingo? 
La insistencia es no, la gente no lee los periódicos básicamente porque los periódicos le han fallado 
a los lectores. Evidentemente hay razones de educación y hay razones económicas, pero no son las 
razones más importantes porque esa es la forma fácil de trasladarnos la responsabilidad: 1) al lector, 
decir que el lector no lee; o 2) al sistema político mexicano y al sistema económico: “es que la gente 
no tiene dinero”. Aquí la puesta es, asumamos nuestra responsabilidad, los medios tradicionales están 
a la baja, precisamente no en términos económicos. Realmente lo que está a la baja es su credibilidad 
y la confianza que se tiene en ellos. Por eso les decía hace unos minutos, el dato más importante no es 
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cuánta gente está conectada a internet, si no cuánta gente confía en lo que ve en internet y en las redes 
sociales. 


Y por eso yo decía, frente a la crisis de formato, es decir, frente al hecho de que la gente cada 
vez compra menos periódicos y frente a la crisis de credibilidad (porque la gente cree cada vez menos 
en los periódicos), los periódistas enfrentamos dos cosas fundamentales: 1) lo que les decía hace un 
momento, la llamada triple revolución digital; y 2) lo que yo estoy convencido, que es el despertar de 
las audiencias. ¿A qué me refiero con la triple revolución digital? A que básicamente cuando uno dice 
internet, en realidad está hablando de tres cosas fundamentales: uno es, internet en sí mismo; otros son, 
las redes sociales y otros son los celulares. Es decir, los periodistas nos hemos tenido que adaptar muy 
rápido a esto, porque no solo surgió internet, sino que además, hace relativamente poco tiempo, em- 
pezaron las redes sociales en una explosión notable y, luego, para acabarla de amolar, cuando apenas 
nos estamos adaptando, resulta que los celulares son ya la principal manera para que se lean nuestros 
contenidos en internet. Bueno, decimos 52% de encuestados, pero en términos de redes sociales, 93% 
de los conectados tiene una red social, y en el caso del celular ya estamos hablando de que el 58% de 
la gente que está conectada, básicamente se conecta vía su teléfono celular. Esa triple revolución, es 
lo que, insisto yo, nos tiene que obligar a repensar en términos de formato. Pero el despertar de las 
audiencias nos tiene que obligar a pensar en un nuevo periodismo. ¿Por qué enfatizo tanto esto? Sim- 
plemente porque no quisiera que se queden con la idea de que internet nos obliga a repensar nuestro 
oficio solo en términos de cómo lo presento. Yo lo que creo es que internet nos presenta el reto de 
hacer un nuevo periodismo. Por supuesto, internet abre la puerta para nuevos medios, pero además, 
las redes sociales forman parte de libertad y estos dos primeros elementos son fundamentales para 
quienes hacemos periodismo, porque de repente encontramos que ya no somos los únicos y que ya no 
podemos callar porque para eso están los twiteros y los facebukeros para decirnos: “oigan ustedes, no 
están diciendo tal cosa”. 


Por tanto, todos pueden comunicarse, sobre todo, todos pueden generar información; eso es 
también un cambio fundamental. Los periodistas nos sentíamos con el monopolio de la generación de 
información y este monopolio ya no existe. Cualquier persona que tenga un celular puede registrar un 
hecho informativo, puede comunicarlo a sus seguidores y puede, por tanto, ganarnos la nota. Ese es el 
punto que me parece fundamental y hay que subrayar. Tenemos nuevos competidores, tenemos nue- 
vos retos en términos de libertad y expresión y se acabó nuestro monopolio; ya no somos los únicos 
capaces de generar y procesar y difundir información. Los usuarios son parte activa del proceso de 
creación y desarrollo de la información. ¿Por qué esta parte es tan importante? Los periodistas hemos 
vivido o gozado de la ventaja de que establecemos un monólogo con los lectores, es decir, nosotros 
hacemos la portada de un periódico con base a nuestros criterios editoriales (buenos, malos, regulares) 
y lanzamos la publicación y no tenemos idea de si la gente la leyó o no, o si le importó un cacahuate o 
no. Nosotros ponemos de principal una sigla como CONAGO y no nos preguntamos si la gente sabe 
qué es la CONAGO, tampoco sabemos si a la gente le interesó eso o no. Nosotros los periodistas en 
el mundo tradicional con la radio, con televisión y con los impresos, hemos establecido siempre una 
relación con el lector, insisto, de monólogo. Hemos establecido una relación solo de aquí para allá. 
Nosotros le decimos qué información es importante, qué información es relevante, incluso qué pensar 
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a los articulistas... pero nosotros solo les decimos. Yo utilizo dos imágenes muy simples de esto para 
ilustrarlo. Yo digo que los periodistas vivíamos así, tranquilamente, estábamos en nuestro púlpito y la 
gente abajo, que nos escuche. Y cuando te decían “¿Cuál es el lector ideal de un periódico? Pues el lec- 
tor ideal de un periódico es este: que compre, pero que calle”. Esa es la relación normal. El periodista le 
dice al lector qué es lo importante. De repente, nos encontramos que con esta triple revolución digital, 
y además de la triple revolución, con el despertar de las audiencias, los periodistas tenemos que hacer 
algo rarísimo que se llama conversar. Si nosotros apelamos la definición del diccionario de la palabra 
comunicación (que se supone que es a lo que nos dedicamos) nos damos cuenta de que la comunica- 
ción tiene que ver con ida y vuelta. Eso es lo que está obligándonos a repensar nuestro trabajo perio- 
dístico, que el internet, redes sociales, móviles y el despertar de las audiencias nos obligan a conversar. 
Yo digo que desde el mundo digital tenemos la gran ventaja de que, de repente, podemos saber qué 
quiere un lector, cuál es la agenda de un lector y qué opina o qué sabe un lector, algo que no teníamos 
idea. Eso es una maravilla porque en el mundo digital podemos tener acceso a toda esta información 
cotidiana. Cuando yo digo: “¿Qué quiere el lector?” No me quiero quedar en lo más básico, quiero 
ser más preciso: me refiero a qué lee un lector, a qué hora, cómo se entera, cuánto tiempo le dedica, 
esa es una información de facilísimo acceso en el mundo digital, solo si tienes una cuenta de Google 
Analytics y ya. No estoy hablando de alguna aplicación rara, no necesitas estudiar programación, ni 
nada de eso. Todos los días yo sé cuanta gente leyó Animal Político, cuánto tiempo le dedicó, qué notas 
fueron las más relevantes, de dónde vino ese lector, dónde se fue ese lector. Esa información es oro 
para mí. Porque de repente te encuentras con la posibilidad de saber, bueno, “yo que siempre creí que 
esto les iba a interesar”, pues no, en realidad les interesa esto. Nada más hay que ser muy cuidadoso 
con esta información porque si solo te atienes a eso, terminamos haciendo TV Notas: es decir, “oye, es 
que leyeron más la nota del despido de Javier Alarcón de Televisa Deportes que la nota del tema X”. 
Ahora salimos haciendo notas del despido de alguien en televisión. No, no. Uno tiene que aprender a 
combinar las cosas, uno tiene que saber cuál es la responsabilidad social como periodista, que además 
eso creo que es algo que ustedes fácilmente pueden leer en cualquiera de las clases de periódico y 
combinarlo, además, con la necesidad de los lectores. Pero además decía yo, cuando digo que “quiere”: 
es la información regular, de cuáles son las notas más leídas, cuáles son la más virales, cuáles con las 
más comentadas y cuáles son las más útiles, y aquí meto intencionalmente el término que normalmente 
los periodistas no tomamos en cuenta: ¿Cuál es la información más útil para el lector? ¿La CONAGO 
respalda la reforma educativa? O información sobre (por ejemplo: lo que leía yo hoy en la mañana, no 
ayer en la mañana en el periódico) toda la bronca de Tabasco para acá, con las lluvias, damnificados, 
sistemas de protección civil, para llevarle lo más básico que es la utilidad en ese centro. Cuando yo 
digo “además no solo sabemos qué leyó”, sino además, sabemos o podemos saber, qué sabe el lector 
y qué opina el lector. Es decir, los lectores se pueden volver nuestras primeras fuentes de información, 
no para que nosotros transcribamos lo que nos dicen, sino para que nosotros hagamos periodismo. De 
repente nos encontramos que cualquier usuario de Twitter o de Facebook nos puede pasar un tip, un 
dato, una nota para que nosotros podamos investigar. Esto es algo que a los periodistas tradicionales 
les molesta mucho que es el periodismo ciudadano. ¡Yo sí creo que existe el periodismo ciudadano! En 
la medida que se entiende: periodismo ciudadano solo como el registro de un hecho informativo por 
parte de cualquier ciudadano que tenga un celular y acceso a una red social, nada más complicado que 
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eso. Pero ese registro, es un registro que nosotros podemos utilizar para generar nuestro trabajo perio- 
distico. Pero además, esta información que ellos comparten, que ellos generan y que ellos te cuentan, 
de repente nos encontramos en el mundo digital conque conversar se traduce en saber qué quiere el 
lector, pero también saber qué sabe el lector. Este dato, me parece fundamental porque nosotros nos 
encontramos de repente con el reto de que si queremos ser relevantes en el mundo digital, no pode- 
mos hacer notas de que “La CONAGO respalda la reforma educativa”. Tenemos que apostarle a hacer 
notas que le interesen a los lectores, que sean útiles para los lectores, que los lectores vean como algo 
cercano, como algo que entienden, como algo con suficiente contexto, como algo que sea digno de ser 
compartido con tus amigos, con tus seguidores, con tus familiares. Ese reto es un reto fundamental 
que, sí estoy convencido, nos obliga a repensar el periodismo que hacemos. 


El mundo digital, lo que nos plantea es que nosotros tenemos que hacer un periodismo útil, un 
periodismo de servicio, un periodismo certero al lector, que responda a sus necesidades y que sume 
relevancia con interés. Esa es para mí, la revolución que internet ha obligado a vivir a los periodis- 
tas. No solo el pensar: ¿Cómo le hago para que se vea bonito en tu celular? Que por supuesto es un 
dato muy relevante, sino además, ¿Qué información le voy a dar que lo conecte? Ese reto es el reto 
cotidiano que tenemos los periodistas con el mundo digital si queremos sobrevivir en un mundo en el 
que todos los días se genera cientos, miles de páginas informativas a las cuales cualquiera de nosotros 
puede llegar literalmente de un click. ¿Cómo le hacemos para sobrevivir? ¿Cómo le hacemos para ser 
relevantes? Repensando el periodismo que hacemos, ya no puede ser un periodismo cercano al gobier- 
no porque esa información no te sirve de nada, a nadie le interesa. Cuando Animal Político cubre una 
nota tradicional de la Cámara de Diputados, yo sé que va a estar en los últimos lugares de visitas del 
día, seguro. Cuando cubrimos en cambio temas de discriminación, de violación de derechos humanos, 
de corrupción o de medio ambiente, esas notas se van al cielo. Nos pasó algo sobre los datos que con 
frecuencia saltan y que permiten entender un poquito a fondo. Resulta que el Nevado de Toluca, desde 
Lázaro Cárdenas, tenía un decreto de que era Parque Nacional. Peña Nieto decidió cambiar el decreto, 
decidió de que había una parte que era explotable. No debato las razones, solo me interesa usarlo como 
ejemplo. Lo cierto es que nosotros publicamos una nota que salió en el Diario Oficial. ..¡En el Diario 
Oficial! Nadie lee el Diario Oficial. Mi reportero ocioso leyó el Diario Oficial. Por supuesto lo regañé: 
“¿No tienes nada qué hacer, te pones a leer el Diario Oficial?” Leyó el Diario Oficial y encontró que 
había este decreto, investigó de qué se trataba y publicamos, pues una nota contando qué significaba el 
cambio del Nevado. Dos días después de la nota del cambio del Nevado de Toluca, tenía 113 mil com- 
partidas en Facebook ¡113 mil! O sea, para que haya 113 mil personas que decidieron compartirlo en 
Facebook, imaginen ustedes cuántos lectores tuvo esa nota:113 mil personas consideraron que era un 
tema relevante. Por supuesto, ningún periódico publicó esa nota porque estaban preocupados de que 
“La CONAGO respalda”. El otro día, Excelsor de México tuvo una principal, algo así, inventó al país, 
pero haga de cuenta al país: “México firma tratado de libre comercio con Lituana” ¡Qué ignorante soy 
para no saber la importancia de esa nota como para que sea principal! Por eso yo insisto en mi asunto. 
Este es el nuevo periodismo, no solo es un tema de formato, es un tema de que nos retemos en el mun- 
do digital a ser un periodismo distinto, a ser un periodismo útil, a ser un periodismo de servicio, a ser 
un periodismo cercano al lector, de los temas que le importan al lector. Cuando digo los temas que le 
importan al lector, para nosotros en Animal Político son los que acabo de mencionar: medio ambiente, 
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corrupción, derechos humanos, y dentro de derechos humanos hay varios temas, pero uno en especial 
que es la discriminación. Yo sé que si publicamos estos temas, seguro vamos a tener un gran número 
de vistas. Pero además tenemos la ventaja, “ventaja”(entre comillas porque es una ventaja lamentable, 
que los medios tradicionales no van a cubrir esas notas). Tenemos toda la cancha libre para nosotros. 


Ese nuevo tipo de periodismo que tenemos que hacer es el que nos puede abrir las puertas 
para lograr una posición relevante, en un medio donde la gente está en otras cosas, está interactuando, 
está pidiendo cualquier cantidad de distractores (como dijeran algunos), está recibiendo tal cantidad 
de mensajes que nosotros tenemos que hacer un esfuerzo doble para encontrar relevancia.Si antes, un 
periódico estaba en la comodidad del puesto de periódicos, nosotros estamos en una vorágine en donde 
todos los días se generan mensajes de todo tipo y nosotros tenemos que encontrar, pues relevancia, y 
eso yo creo que solo esposible si vamos de la mano con el usuario, si conversamos con él, si somos 
cercanos a él. Casi todos los medios de comunicación tienen todos una cuenta de Twitter o una cuenta 
de Facebook. Casi ninguno responde cuando alguien, un usuario cualquiera, le twittea, es decir, si tú 
mandas un twitt al Universal diciendo: “Oye, tienen un error de ortografía”. O sea, nisiquiera estoy 
pensando en algo complicado, o sea, “tienes un error de ortografía en tal nota”, lo más probable es que 
no haya nadie del otro lado. Las cuentas de Twitter de los medios tradicionales, normalmente son un 
simple programa que twittea todas las notas principales que se generan: twittea la cabeza, el link, pun- 
to. No hay nadie del otro lado, es decir, no han visto que las redes sociales son una herramienta para 
conversar con el lector y para tener precisamente cercanía, para sumarse a sus causas y ser su cómpli- 
ce. Porque además de todo, yo soy un convencido de que el periodismo digital nos tiene que obligar a 
esto, a jugar del lado de los lectores y no como tradicionalmente ha sido, del lado del gobierno. Toda 
denuncia ciudadana está sujeta a sospecha de parte de un medio tradicional. Todo logro del gobierno 
está sujeto a elogio en un medio tradicional. Eso es lo que hay que cambiar. Los medios digitales tene- 
mos la obligación de impulsar una queja ciudadana y sumarnos a las causas y ser cómplices de la gen- 
te. Por eso decía, cuando hablo de nuevo periodismo en el mundo digital, hablo de una nueva agenda 
informativa. En esta agenda informativa de derechos humanos, de discriminación del medio ambiente, 
de lo que quieras, lo que les decía hace un momento. Una nueva agenda que nos permita olvidarnos 
de las coberturas tradicionales, donde los medios tienen a un periodista que acompaña cotidianamente 
al Presidente de la República y transcribe de manera resumida, ese reportero, lo que dijo el Presidente 
para su nota del día siguiente. ¡Eso es lo que hace un reportero de presidencia! Reportero de la presi- 
dencia posiblemente es el escalafón más alto de un medio, de un medio de comunicación tradicional. 
Un medio le deja la cobertura de presidencia al reportero más formado, al que tiene 15 o 20 años de 
experiencia, lo manda a cubrir al Presidente de la República basicamente para qué, para que aprenda 
a ser estilógrafo, transcriptor. Porque su trabajo va a ser únicamente eso, acompañar al Presidente y 
transcribir lo que dice el Presidente. ¡Eso es lo que tenemos que cambiar! 


Nueva agenda, nueva relación con el lector, es decir, una relación de conversación, donde las 
redes sociales te sirven para saber lo que dice la gente, para corregir lo que te menciona la gente, para 
alimentarte de la información que te menciona la gente; nuevo periodismo que es más cercano y útil 
a partir de esta nueva agenda, de esta nueva relación. Y, por supuesto, termino diciendo: nuevos for- 
matos. Es decir, si estamos hablando del mundo digital, hablamos, pues de nuevos formatos, porque 
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eso es ineludible. Con frecuencia se dice que internet nos obligó a reinventar el oficio y es cierto. Nos 
obligó primero, en todo lo que acabo de mencionar, en repensar los temas, en repensar la cobertura, en 
repensar la cercanía con la gente, pero también nos ha obligado a repensarlo en términos de formato. 
Hoy competimos con otros distractores. Hoy no solo se trataron de publicar una nota de 3 mil caracte- 
res en la página 6 del periódico “fulanito”, que es una chamba básica de cualquier periodista. No, hoy 
resulta que tenemos que competir con otros distractores porque resulta que nuestro lector (que puede 
ser cualquiera de ustedes) está recibiendo en el mismo momento un twitt, un whatsaap, una referencia 
en Facebook, hay un video en Youtube que quieres ver... no sé, lo que a ustedes se les ocurra. Estamos 
compitiendo con eso. Tenemos que hacer algo para que la información que nosotros manejamos, que 
nosotros podemos considerar que es muy relevante, ustedes le van a hacer caso y para eso, tenemos 
que asumir que competimos con otros distractores y que no solo tenemos que hacer información re- 
levante, sino además atractiva. Una información que le sea interesante a cada uno de ustedes, no solo 
por el contenido de sí mismo, sino además también, por el formato. Por eso la insistencia que es una 
revolución doble del mundo digital: la revolución de los contenidos y la revolución de los formatos. 
Resulta que ahora tenemos que usar videos, graficas, líneas del tiempo, que además tenemos que 
usar nuevas herramientas como periodismo de datos para buscar nuevas informaciones. Tenemos que 
pensar todos los días en cuáles van hacer los formatos para que ustedes se conecten con nosotros. Un 
medio digital que no este pensado para celular, es un medio digital que esta fuera.Un medio digital que 
no sabe “taguear”, “taguear” las notas para ser relevante en Google, es un medio digital que no existe. 
Un medio digital que no sabe manejar su cuenta de Twitter y su cuenta de Facebook, es un medio di- 
gital que no existe.“¡Oye, pero mi nota es importantísima! ¡Mi nota debió leerla todo el mundo!” Pues 
no, no la leyó nadie. Porque si en el mundo digital, no solo los contenidos son relevantes sino además 
cómo los presentamos. Este es un simple listado de las muchas cosas que tendríamos que hacer los 
medio digitales para repensar nuestro trabajo cotidiano. Como les digo, ya no solo tenemos que pensar 
en que un reportero sale a las calles, ve lo que pasa y nos lo cuentan en el menor número de palabras, 
no; ahora resulta que eso lo puede hacer cualquier persona que tenga una cuenta de Twitter. Entonces 
hay que investigar, hay que dar contexto, hay que rellenar cosas. Pero, además, ¿Una revelación pe- 
riodística es suficiente? No es suficiente. Tenemos que pensar en cómo lo vamos a presentar: le vamos 
a meter un video, una infografía, un gráfico animado, cómo lo vamos a twittear, cómo vamos a hacer 
que sea lo más compartida posible, cómo vamos a ser que sea más útil, cómo le vamos a poner una ca- 
beza más atractiva, cómo vamos a hacer que en Google aparezca, cómo vamos a hacer que los lectores 
potenciales las descubran no solo publicándola, sino también pensando en todas esta otras chambas 
que tiene cualquier medio o que debería de tener cualquier medio digital. 


¿Tenemos que hacer nuevo periodismo? Sí, pero además tenemos que saber y pensar cómo lo 
vamos a presentar. Esa chamba, es fundamental. Los periodistas hemos despreciado tradicionalmente 
el cómo se presenta nuestra información, porque creemos que nuestra nota es tan importante y que 
todo mundo tiene la obligación de verla, y no, resulta que necesitamos editores sociales, comunity ma- 
nager, responsables de desarrollo y fidelidad de audiencia. Imagínense, nada más. Hay medios como 
The Guardian que tiene a alguien cuyo único trabajo es pensar: ¿Cómo le hago para que el lector de 
hoy regrese mañana? Sí, “fidelidad de audiencia”. Es una de las broncas con las que nos encontramos 
en el mundo digital. No solo hay que lograr que te vean, sino hay que lograr que regresen, y es un tra- 
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bajo. En el área hay gente que solo se dedica a eso. Si quieren ver, sin duda el trabajo más importante 
que se ha hecho es el trabajo que hizo el NewYork Times de manera interna, y que ya es público. Lo 
pueden leer en inglés, no hay traducción, pero ahí te cuenta un estudio que el VewYork Times hizo para 
pensar cuáles eran sus retos pensando en el mundo digital, en el fin del papel y en la conversión en 
internet. Lo hicieron hace algunos meses. Este estudio es, sin duda, el más importante que se ha hecho 
sobre todo lo que viene. Y parte de todo lo que viene es esto: “oye, necesitamos expertos en datos”. 
¿Por qué? Porque resulta que necesitamos a alguien que sepa leer un presupuesto. Ahí está el ejemplo 
más básico. Pero que sepa no solo leerlos, no solo interpretarlos, no solo sacar nota, sino además 
presentarlo de la mejor manera para que el lector lo vea interesante y lo entienda. Eso es algo que un 
periódico nunca había tenido que pensar. Nadie en una estación de radio lo había tenido que pensar. 
El mundo digital nos obliga a pensar en eso y resulta también que necesitamos una cosa rarísima, que 
son los programadores, que son una raza muy exótica. No conozco ningún programador que termine a 
tiempo su trabajo. Son una cosa rara. Necesitamos trabajar con ellos y, por supuesto, con diseñadores 
de muchas cosas, necesitamos especialistas en experiencia del usuario. ¿Qué significa esto? Imagínen- 
se el nivel de precisión al que hemos tenido que llegar, que experiencia del usuario abarca cosas tan 
básicas como ¿Cuánto se tardó tu página en abrir en el celular? Porque resulta que si se tarda más de 
dos segundos, la gente normal va a decir “ya, me rindo”.¡Oye, pero trae una nota importantísima! ¡Sí, 
pero tardó más de dos segundos! 


Eso es uno de los elementos que hay que pensar en la experiencia del usuario.Oye, pero tu 
página no tiene versión quad,es decir, la versión comprimida para celular. Cuando la abres en tu telé- 
fono se despliega de tal manera que te rebasa la pantalla. Eso no puede darse, porque además Google 
sanciona las páginas que no tienen versión quad. Cuando tú te metas al navegador y busques una nota 
y esta no tenga versión quad, es probable que esta no aparezca en los más notable de Google, y todos 
sabemos que nadie visita la segunda página del buscador (salvo por obsesivo), todos nos vamos solo 
por la primera. Todo eso es experiencia del usuario. Esas son chambas que hoy tenemos que desarro- 
llar para poder enfrentar lo que es el mundo digital y para buscar que cada uno de ustedes lea las in- 
teresantísimas notas que generan. Necesitamos desarrolladores de aplicación, necesitamos youtubers, 
necesitamos desarrolladores de multimedia, infógrafos, necesitamos algo que se llama newsgames, 
que son los que generan jueguitos a pie de una nota informativa para que la gente se pueda concentrar 
y pueda divertirse, entretenerse, y a partir de eso, en una de esas, generar el interés suficiente para que 
se meta en la nota. Necesitamos videógrafos, necesitamos esa bonita palabra que es scrapie, es decir, 
la gente que puede bajar un PDF y que ha descargar información para procesarse y no solo para que 
sea una imagen estática. Estos son solo algunos de los trabajos que tiene que hacerse para generar in- 
formación cada vez más atractiva, para que cada uno de ustedes se pueda conectar a esta información, 
no solo por la relevancia de la información, sino además porque la información es interesante. Todo 
eso es lo que hay que hacer. 


Resumo lo dicho. La revolución digital ha obligado a los periodistas a pensar en dos cosas: una, 
en hacer otro tipo de periodismo, y otro, en explorar nuevos formatos; ninguno de los dos lo puedes 
desechar. Si quieres hacer periodismo, si quieres hacer buen periodismo, pero te olvidas de los for- 
matos, nadie te va a leer. Los formatos son indispensables para que puedas acercar a los lectores. Uno 
como periodista tiene que pensar, para empezar un reportaje debemos hacer: Paso 1, que se sienten un 
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programador, un diseñador, un editor y un reporter, ¿Qué queremos hacer? Vamos a hacer este trabajo, 
Ok, ¿Cómo lo vamos a presentar? ¿Quién va a tomar el video? ¿Qué datos va a ser? ¿Cómo los vamos 
a presentar? ¿Cómo se va a ver en la versión móvil? ¿Cómo se va a ver en la versión desktop? ¿Cómo 
vamos a generar interés en el lector? ¿Cuál es la estrategia de redes sociales que tenemos que hacer? Y 
solo somos 15 personas en Animal Político. No, no tenemos la exquisitez de The Guardian. Tenemos 
que pensar en eso porque si no, insisto, estamos fuera del mercado. Son las dos vetas, de la revolución 
digital: los contenidos distintos, cercanos, útiles al lector y los formatos que permitan conectarse. 


El mundo digital abre las puertas para que ustedes no estén sentados diciendo: “A ver cuándo 
se abre la plaza para que yo tengo chamba”. El mundo digital abre la puerta para que ustedes generen 
su propio medio. Para que ustedes le apuesten a generar contenidos. ¿Complicado? ¡Complicadísimo! 
Porque de repente van a generar una página y se van a dar cuenta que es una en, literalmente, millones 
de páginas. Y de repente van a subir cosas y van a decir, “¿Pero por qué nadie lee esto, si yo soy muy 
interesante?” 


La invitación es ¡Entrenle! Experimenten, vale la pena. El costo es mínimo si quieres arrancar. 
No lo estén pensando necesariamente como una forma de vivir, todavía falta para eso, no sean ambi- 
ciosos. Vale la pena experimentarlo porque creo que les permitiría ver qué tipo de periodismo es el que 
más interesa y cómo lo pueden presentar para que la gente consuma su información. Y ¿Qué tienen 
que hacer? Primero que nada tienen que investigar: ¿Y qué páginas hay en Mérida?, ¿quiénes van a 
ser mis competidores?, ¿qué tipo de público hay?, ¿dónde están conectados?, ¿cuál es el perfil de la 
gente?, ¿cuáles son las notas más relevantes que hay? Luego tienen que diseñar un concepto: “yo voy 
a hacer un medio así...” ¿Por qué? Porque ya vi, hice esta investigación y llegué a la conclusión de que 
en Mérida se necesita un medio dedicado a... ustedes decidirán. Y a partir de eso pueden desarrollar el 
concepto, y además pueden plantearse sus objetivos: ¿Cómo voy a llegar a ese punto? ¿Qué tipos de 
cursos tengo que llevar? ¿Cómo voy a presentar mis notas? ¿Cómo va a ser la cobertura? ¿Voy a esta- 
blecer una estrategia de redes sociales o no? ¿Voy a invertir dinero? ¿Quiero meter dinero a Facebook 
para que mi página se conozca pronto? Eso se tiene que definir en sus objetivos y, finalmente siempre 
la parte más complicada es: ¿Quieren ustedes generar un modelo de negocio? Deben también pensar 
en ese sentido, si quisieran hacerlo un medio como para vivir de ellos; ahora bien, si solo quieren ex- 
perimentar, evidentemente esa parte se la pueden saltar, pero la tendrán que ver en algún momento. Es 
imposible abarcar todos los temas que creo yo implica la revolución digital y solo quisiera subrayar 
algunas cosas para terminar. 


En el mundo digital, hoy se hace el mejor y el peor periodismo, de eso no hay duda. No estoy 
idealizando. Yo tengo perfectamente claro que en el mundo digital hay decenas, cientos de medios que 
hacen un periodismo “azul”. Creo que eso tiene que ver en parte con que estamos viviendo una espe- 
cie de “primavera digital”, es decir, primavera en este concepto, muy árabe, de caos que cambia las 
cosas y en ese caos hay cosas que valen la pena y hay muchas otras cosas que no... Estamos viviendo 
esa primavera. Yo tengo perfectamente claro que se hace el mejor y el peor periodismo. Lo que sí les 
puedo garantizar es que el periodismo de investigación más sólido que se hace en América Latina se 
hace en el mundo digital, no se hace en los medios tradicionales. Y también les decía, la propaganda 
disfrazada de información, las páginas que se atascan de gatitos y perritos, también está en el mundo 
digital. Nunca olviden un elemento fundamental: los criterios éticos para ejercer el periodismo son 
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exactamente los mismos que cualquiera otro. Es decir (si en todo lo demás les había dicho que hay un 
cambiadero), en los criterios éticos, no. Nosotros tenemos que ser igualmente rigurosos. En el caso del 
periódico digital, tenemos que ser igualmente honestos. Ese tema es inamovible. Los criterios éticos, 
yo estoy convencido, de que son los mismos. La relación con el lector es quizá el tema más importante 
a desarrollar. Si quieren abrir un medio, si quieren estudiar el mundo digital, piensen: ¿Cómo se está 
trabajando en cada uno de los medios la relación con el lector? ¿Qué estamos haciendo con esta infor- 
mación? ¿Qué nuevas plataformas se están generando? Y pensar siempre, hoy, el lector, es un lector 
más crítico, que necesita más contexto, más profundo y llena de distractores. Hoy estoy convencido, 
hay nuevas audiencias, hay un descubrimiento por parte de los periodistas de esas nuevas audiencias y 
estamos intentando acercarnos a ellas. Lo resumo en un dato muy simple: el periódico está consumido 
por mayores de 45 años; internet, por menores de 45... eso que es tan básico, abre la puerta para que de 
repente los periodistas nos encontremos con un dato absolutamente novedoso para nosotros. Después 
de una vida de trabajar para los mayores de 45, nos encontramos con que en el mundo digital te ven 
los menores de 45. Es otro mundo, no solo por la obviedad de que la diferencia de edad te da conoci- 
mientos distintos, experiencias distintas, no solo por esa obviedad sino sobre todo porque es un lector 
mucho más activo, mucho más crítico, que necesita más contexto, que está dispuesto a profundizar 
más, que está dispuesto dedicarle el tiempo a algo, siempre y cuando tú le demuestres que vale la pena, 
y está dispuesto a descubrir nuevos temas y que ese nuevo lector menor de 45 años, era un lector abso- 
lutamente desconocido para los periodistas tradicionales. De repente nos encontramos con que Animal 
Político es un medio, cuyos lectores tienen edades promedio de 24 años, yo después de trabajar una 
vida para lectores con promedio de 52 años, me encontré trabajando para lectores de 24 años. Ese solo 
dato me parece que es muy claro, que estamos hablando de otro mundo cuando hablamos del mundo 
digital. Estamos descubriendo esos nuevos lectores. Estamos aprendiendo a darles nuevos contenidos. 
Estamos aprendiendo a engancharlos de manera diferente, y los lectores, estas nuevas audiencias, son 
mucho más críticas de lo que nos enfrentábamos antes. Esas son las maravillas de la revolución digital. 
No es un nuevo formato, son nuevos lectores, son nuevos temas y sobre todo nuevo periodismo o por 
lo menos eso es lo que yo veo, muchas gracias. 


Contacto del colaborador 
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El libro Gente de la tierra de guerra. Los lipes en las tradiciones andinas y el imaginario colonial del 
antropólogo y etnohistoriador chileno José Luis Martínez, aborda tanto un estudio de caso, como una 
problemática teórico-metodológica. Al ser un destacado expositor de los estudios andinos, el autor 
identifica un vacío en la literatura especializada, laguna que lo conduce a generar una propuesta me- 
todológica que gesta, a su vez, un quiebre epistemológico en las investigaciones de esta área cultural. 
En este sentido, Martínez ofrece una monografía polémica que remece la base de los estudios etno- 
históricos sobre los Andes hasta alcanzar sus cimientos. Se trata de un trabajo que está lejos de cerrar 
una polémica sobre el modo en que se hace etnohistoria, sobre todo en el terreno del tratamiento de 
las fuentes. 


El texto se conforma de cuatro apartados fundamentales: 


1.- Introducción. 

2.- Parte I: Discursos, textos y voces. 

3.- Parte II: Los discursos etnificadores “los otros” en este —“nuestro”— mundo. 
4.- Parte III: Los lipes: el proceso de construcción y fijación de una identidad. 


Salvo la introducción, cada parte se conforma de una serie de capítulos, de los cuales destacan: 
“Capítulo I: Una primera aproximación a las prácticas discursivas” (Parte [); “Capítulo VI: La inclu- 
sión de fragmentos andinos en los textos españoles” (Parte II); “Capítulo VII: Prácticas clasificatorias 
y discursividades andinas” (Parte II); “Capítulo IX: Los lipes en el siglo XVI” (Parte HI) y “Capítulo 
XI: Los lipes: tensiones discursivas” (Parte HI). El hilo conductor de cada parte del texto, se funda 
en una propuesta teórica y metodológica, cuyo soporte se encuentra en las nociones foucaultianas de 
“episteme” y “discurso” (Martínez, 2011: 25-34). Sobre esta base, Martínez propone las nociones de 
“discurso” y “discursividades” para el análisis de los documentos coloniales. Con ello, el autor preten- 
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de entregar un tratamiento metodológico diferente a una serie de fuentes que tradicionalmente han 
sido abordadas como descripciones, más o menos objetivas, sobre las prácticas culturales indígenas 
en el período prehispano. 


La principal tesis del libro (de ahora en adelante Gente de la tierra de guerra), sostiene que 
los topónimos y etnónimos con los cuales trabajamos habitualmente en el área andina, son fabri- 
caciones coloniales (Martínez, 2011: 16-19). En este sentido, la documentación española sobre las 
culturas indígenas da cuenta, tanto de una forma de conocer el entorno, como de un modo cultural 
de generar un registro. De esta manera, tanto las cartas de relación de la conquista del Perú, como las 
crónicas y otros documentos coloniales, nos informan de una práctica escritural orientada por una 
episteme de matriz cristiana. No obstante, el texto no se queda solo con esa premisa: una segunda 
tesis del libro defiende la idea de que los discursos hispanos —inscritos en los documentos— consti- 
tuyen la superficie de otros lenguajes, otrora dominantes en el área andina. En este sentido, los ma- 
teriales coloniales presentan tres discursos dominantes: 1- el hispano; 2- el cuzqueño; 3- el aymara 
(Martínez, 2011: 18). 


Frente a estas tesis, el autor ofrece el aspecto más revelador del libro: su metodología de aná- 
lisis que Martínez define como “método de capas discursivas” (Martínez, 2011: 28-31). Formulando 
una verdadera etnohistoria foucaultiana, el autor sostiene que el análisis de los documentos pasa por 
develar, “capa por capa”, los diversos discursos dominantes observables en las fuentes, de tal mane- 
ra que, lejos de observar el comportamiento cultural indígena desde fuentes europeas —en eso consis- 
tió la revolución documental de John Murra, en relación con su “criterio etnográfico” de selección de 
fuentes—, lo que se busca es analizar los comportamientos hablados de los dominantes desde estos 
escritos. Desde esta perspectiva, los documentos coloniales son entendidos como productos cultura- 
les de una determinada “episteme”, como resultado de elaboraciones prácticas de los sujetos que los 
generaron. Tomando en cuenta que los escritos hispanos se desarrollaron en permanente diálogo con 
los discursos orales andinos, los documentos coloniales constituyen una combinación entre ambas 
expresiones lingiísticas, por lo que pueden observarse en estas fuentes entre dos a tres discursos do- 
minantes que hablan sobre colectivos-culturales subalternos. Este es el caso de los lipes: una cultura 
subalterna mirada como grupo inferior por aymaras y por cuzqueños (Martínez, 2011: 18-20). Los 
relatos andinos dominantes sobre esta colectividad, entendida como pobre e inferior, constituyeron 
la base del entendimiento hispano sobre esta comunidad. 


Los aspectos más sólidos del texto se observan en la innovadora propuesta teórico-metodo- 
lógica de proponer una etnohistoria foucaultiana y en una abultada evidencia documental presentada 
por el autor. El acto de diseccionar textos escritos y registrar los discursos dominantes y sus episte- 
mes orientadoras en un amplio conjunto de materiales de origen colonial, constituyen el principal 
aporte de la obra. Quizás la principal falencia del autor se encuentra en lo que, al parecer, es su 
mayor fortaleza: su propuesta conceptual sobre “discurso” y “discursividades” (Martínez, 2011: 
30-31). Ambas nomenclaturas son entendidas en el libro como un cerrado tejido que, si bien, es el 
resultado de dinámicas polifónicas y multivocálicas, descuida la condición dialógica de toda expre- 
sión lingúística y su porosidad a otros relatos. En este sentido, el texto no da cuenta de las diversas 
interacciones —entendidas como relaciones de doble entrada— que tienen que haberse desarrollado 
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entre hispanos e indígenas a la hora de generar los escritos alfabéticos. Por el contrario, el discurso 
dominante que se observa en los escritos parece ser un tejido cerrado e impermeable que no per- 
mite ser penetrado por otras expresiones lingúísticas. 


Independiente de los vacíos metodológicos observables en el texto, el trabajo de Martínez 
constituye una de las mejores monografías que se han escrito en torno a la investigación en el área 
andina. La innovación teórico-metodológica realizada ha generado un importante debate entre los 
andinistas dentro y fuera del continente'. Pensamos que Gente de la tierra de guerra ha generado 
un parte aguas en los estudios andinos, equivalente al que gestó en su momento John Murra con 
La organización económica del Estado Inka. El libro se puede leer con provecho y, gracias a él, 
podemos ganar nuevas lecciones en torno al dificultoso terreno de hacer etnohistoria de la América 
precolombina. 


Contacto del colaborador 


Jaime A. González 
<jagonzag(WMyahoo.com> 


1 Nos referimos al debate generado en la revista Chungara en su volumen 45, entre Frank Salomon, Guillaume 
Boccara, Francisco M. Gil García y Vivian Gavilán con el autor de esta obra. Para profundizar en esto ver (Chungara, 


2013). 
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Iniciaciones chamánicas: el trance y los sueños en el devenir del chamán dinamiza la lectura, llama la 
atención. El misterio y el apoderamiento de lo sobrenatural le dan la bienvenida al lector, además, una 
suma de imágenes lo sumergen en la especulación; un ojo fulgura en sus pupilas llamativas, ráfagas de 
fuego se aposentan en el matiz de un desbordante humo enardecido de una veladora, copal o incienso: 
la portada es la imagen que se apodera y simboliza la investigación de la doctora Antonella Fagetti. 
En el lado inverso, una síntesis del contenido insiste en que el chamanismo mexicano se yergue en el 
nacimiento y en los sobresaltos que enfrentan los futuros chamanes para apoderase de su nueva per- 
sonalidad o de las múltiples figuras que redundan en su interioridad, su esencia y su reconocimiento 
del ser, ya que el chamán se hace, se acepta, pero ante todo se nace. Fagetti está consciente de la com- 
plejidad de los procesos rituales y de las difusas cosmovisiones de un chamán o de las comunidades y 
poblados en los que radica, por eso toma una de sus aristas: la práctica y el conocimiento de un grupo 
de personas que nacieron con una gracia divina o un don, aceptado y reconocido dentro de un proceso 
iniciático que los posiciona en el mundo como especialistas en la manipulación de lo sagrado. 


El libro es el resultado del trabajo de campo que encontró cobijo en 2002 y siguió arropándose 
hasta el 2015 cuando se publica. Sus descripciones y relatos se apoyan en investigaciones persona- 
les, dirección de proyectos, documentales, asesoría de trabajos de grado, conocimiento etnográfico 
y tratados de profesionales en la materia, especialmente, las tesis de Mircea Eliade, a quien Fagetti 
posiciona como el imponderable de los estudios chamánicos. Para la autora, entre Siberia y México, el 
chamanismo es cercano, la mismidad nace en el dominio del éxtasis. De acuerdo con Eliade, la autora 
afirma que las técnicas del éxtasis se materializan en los sueños y en los estados de trance, gracias a 
ellos, los chamanes de los pueblos indígenas se convierten en los amos de los rituales que se aposentan 
en la adivinación, la curación y el beneficio de dones y poderes. Chamán y chamanismo son las he- 
rramientas metodológicas con las que la autora comprende un sistema mágico-religioso, propio de la 
diversificación de las comunidades. Se analiza la perspicacia de un individuo que valida sus dones con 
el auspicio de la interpretación de sus sueños y la practicidad de los estados que alteran su consciencia. 
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Al parecer, la autora hace uso de aquella fórmula maussiana insertada en un sistema de repre- 
sentaciones en la que la interacción va de la entrega de una dádiva a la retribución de la misma. Des- 
pués de varios años, los chamanes dotaron a Fagetti de conocimientos, cobijo y respuestas sólidas 
o inconclusas; ahora llega el momento de retribuir lo ofrendado. Con /niciaciones chamánicas..., 
la autora “cumple con el papel de mediadora entre las personas interesadas en el chamanismo [...] 
y los chamanes” (Fagetti, 2015: 13), y además representa la tríada que estereotipa a los dones: dar 
para luego ser digno de recibir y así reciprocar. En esta dirección, la autora señala: 


Me gustaría que este libro pudiera despejar dudas y dejar en claro que los elegidos, hombres y mujeres que 
tienen el don, son personas extraordinarias; que son adivinos y sanadores porque poseen aptitudes que no 
posee el común de la gente. Este libro es solo un acercamiento a un fenómeno sumamente complejo que 


quizá nunca comprenderemos del todo (Fagetti, 2015: 13). 


El texto contiene 243 páginas. Es auspiciado por el apoyo económico del CONACyT y pu- 
blicado por la editorial Siglo Veintiuno y la Benemérita Universidad Autónoma de Puebla (BUAP). 
Presenta una introducción, cuatro capítulos, un epílogo y las obligadas referencias bibliográficas. 
Cada sección compagina la narrativa con el detalle descriptivo. Existen momentos en los que se 
carece de evidencia etnográfica, pero se refuerzan con investigaciones que, al igual que Fagetti, 
pasaron la estafeta a los sujetos de estudio. Por eso hay similitudes en la enunciación de procesos 
iniciáticos o encuentros rituales que vivenció la mazateca María Sabina, los chamanes siberianos y 
los curanderos o brujos de Galicia. Los casos se sumergen en el texto, pero la verbigracia del manus- 
crito se solventa con las comunidades indígenas mexicanas, ya que Fagetti habla de otomís, tzetzales 
y, especificamente, de nahuas. 


En la “Introducción” asegura que en México los dones vienen de nacimiento: para ser cha- 
mán hay que nacer con ellos, enfrentar difusas pruebas, reconocerse y servir al colectivo. Se dice que 
el don es inherente al individuo, por eso los chamanes son amos del trance y los sueños, esto los par- 
ticulariza. En estas notas se dice que la práctica y el conocimiento serán el núcleo del libro. De igual 
forma, se habla del por qué se utiliza el término chamán y chamanismo. A la vez, con un cuarteto de 
sustantivos, jerarquiza las etapas de vida de las iniciaciones chamánicas, parte de la gestación y el 
parto para llegar a la niñez y la edad adulta. 


No se dejan cabos sueltos porque las etapas biológicas encaminan el proceso iniciático. Du- 
rante el embarazo y después del parto, la madre del futuro chamán escucha sonidos o llantos en el 
interior del vientre. Incluso, en el transcurso de la noche -mientras el pueblo duerme- el elegido sale 
del cuerpo de la madre para deambular y proteger sus dones o en el nacimiento (cuando el cuerpo 
del recién nacido expulsa el dote divino) llega al mundo cubierto con la ropita o el gorrito, la cual es 
la placenta o membrana amniótica. Con el nacimiento de un nuevo ser, Fagetti da la vuelta a la hoja 
para después posicionarse en la conversión que enfrenta el individuo cuando se da cuenta de que es 
portador de un don. Las brechas continúan con la expulsión de señales que llevan al consentimiento 
y la valorización de la gracia divina. Fagetti presenta testimonios en donde los sueños, enfermeda- 
des, muertes y hasta despojamientos del cuerpo, se apoderan de una escena chamanística reforzada 
y reconocida por la vena transgeneracional: la audacia de los dones y la legitimación que de ellos 


hace el colectivo. 
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La suma de los capítulos pone la daga en el camino chamánico. La iniciación es difícil, por 
lo que cada relato podría posicionar al lector en los zapatos del chamán para proveer nuevas luces a 
una práctica que, tanto en el presente como en el pasado, ha enardecido a los pueblos indígenas del 
anclaje mexicano. Así, se muestra la lucha del reconocimiento que el chamán vive individualmen- 
te y ante el colectivo. Se narran las preguntas y respuestas que el chamán representa al buscar la 
aceptación de un don, de su comunidad, de las privaciones familiares, abstinencias sexuales y del 
resguardo que de sus dones hace ante otros chamanes, de la familia o de los nahuales que deam- 
bulan por caminos abismales o desconocidos. La conversión que une lo “divino” con lo “profano” 
se materializa en las señales que enfrentan los neófitos o futuros elegidos. Los sueños y la muerte 
temporal sirven de tenor de fondo para que la voz de los chamanes insista en la veracidad de sus 
conocimientos curativos. 


La particularización del caso se enuncia en “Iniciaciones chamánicas. Los sueños, la muer- 
te y el descuartizamiento”, el tercer capítulo. Con ayuda de la descripción y solidez que cada 
chamán tiene al precisar sus iniciaciones, la doctora Fagetti muestra datos interesantes: 1. con la 
muerte temporal habla del xicovatl o serpiente de fuego; 2. un especialista del ritual que convierte 
su cuerpo en una bola de llamas que vuela, irrumpe los cerros y hurta bienes materiales de los 
pueblos vecinos. Los relatos son concisos: el cuerpo humano es desmembrado o enfrenta enferme- 
dades letales; la salvación se logra con la aceptación de los dones otorgados. 


En el “epílogo” se reafirma el devenir del chamán. Sin duda, estas páginas insisten en la 
propuesta teórico-práctica de Antonella Fagetti: los estudios sobre el chamán y el chamanismo se 
miran en el conjunto conformado por la sanación o el vaticinio con los dones y poderes originados 
en la vena transgeneracional. Según Fagetti “El don no se acaba, sigue presente, aparece en niños 
y niñas, en jóvenes y adultos porque se trata de una tradición viva” (Fagetti, 2015: 236). Lo que 
importa es que el don deviene de la vía sanguínea, es heredado por los ancestros sin necesidad de 
enseñarlo o aprenderlo de sujetos externos. El orden divino dota de sacralidad a quien lo porta, 
pero pasa de generación en generación, perfecciona el conocimiento, el saber y los quehaceres 
rituales que van del propiciar, a la sanación, y de adivinar, a la ejecución práctica. 


Con mínimas genealogías, pero con argumentos sólidos que enardecen la voz de difusos 
chamanes, Fagetti supone la existencia de la herencia genética. Hipotéticamente, insiste en que el 
don se deriva de la sangre: chamán se nace. Ante la pregunta que rebosa en la forma de adquisición 
y transferencia del don, redundan respuestas reiterativas que insisten en la apropiación y reconoci- 
miento de un don heredado por la vía familiar. El don trasciende el tiempo y va de los abuelos a los 
nietos, de los bisabuelos a los padres o de padres a hijos; las mujeres transfieren la descendencia 
femenina y los hombres, la masculina. Esta es la tesis que se solventa en la investigación. Se pre- 
senta con toques heterogéneos, auspiciados en lo dinámico, la cautela del don, la ritualidad y los 
especialistas del trance y los sueños. El manuscrito desborda material para explotar la perspicacia 
de un don genético que vitaliza sus Iniciaciones chamánicas... 


El aporte de Fagetti abre el camino a la restructuración de viejas y nuevas investigaciones, 
a la refutación de la herencia genética y la insistencia de producir estudios de corte ontológico que 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Reseña por Hector Adrián Reyes García., 2016 


- 1879 


tomen en “serio” lo que practican y creen los pueblos indígenas. Como un sistema mágico-religioso, 
el chamanismo —que parte de la óptica de Fagetti- no basta con ser interpretado por el investigador, 
la tendencia crece cuando se etnografía el chamanismo del chamán, de sus creyentes y de sus cos- 
movisiones. Las piezas están dadas, los cabos que van de la niñez a la praxis simbolizan un mundo 
conocido, pero nulamente comprendido. Ahora, la opinión deviene de un lector dispuesto a conocer la 
antropología del chamán que valida sus iniciaciones y legitima sus dones divinos. 
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Distopía versus ucronía: de eso que llaman antropología mexicana de hoy. 
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“Los límites de mi lenguaje son los límites de mi mundo” (Wittgenstein, 1961: 86). 
“El indio obedece pero no colabora” (Sáenz, 1936: 50). 


“La variedad cultural en México es más grande y significativa aún más que la racial. Culturalmente, porque somos un 
país de regiones, de patrias chicas” (Sáenz, 1939:113). 


No es tan sencillo criticar a un crítico, sobre todo, cuando se trata de una persona que estoy aprendiendo 
a apreciar cada vez más, como al Dr. Luis Vázquez en tanto que académico y hombre. Considero que 
Luis Vásquez es una figura importante de la antropología crítica, a tal grado que podría haber titulado 
su libro sobre multitud y distopía con otra expresión, tal como: “de eso que llaman antropología 
mexicana hoy”. 


Por tanto, mi tarea consiste en hacer (o al menos intentar) “una crítica de la crítica”, modestamente 
y con toda proporción guardada, al igual que lo hizo con creces Luc Boltanski (discípulo y luego 
disidente de la obra de Bourdieu). Sin embargo, este objetivo parece complicado o redundante; hay que 
saber por dónde y cómo entrar en el espacio polémico que este gran antropólogo ha logrado construir 
con el paso de los años. Una de las técnicas para lograr este cometido es usar el contrapié, es decir, 
colocar el análisis en las fisuras que deja la obra crítica de Luis Vázquez y estar donde menos se espera. 
La tarea es complicada porque Luis es un distopista empedernido que procura desencantarnos del 
mundo feliz en el cual vivimos. Tiene la habilidad de los deprimidos!: ve las cosas con lucidez mientras 
que los demás (esto es, la multitud sana y librada de males) sustituyen la realidad por sus ingenuas y 
cursis ilusiones. Para ello, heredó su fuerza analítica tanto de Max Weber, como de novelistas del 


1 Lo cual no significa que Luis padezca alguna depresión, porque de todos modos mi opinión no cuenta aquí para determinar 
tal diagnóstico. Tal vez nuestro amigo sea como el personaje de Casandra en la antigua Troya: su calidad de pitonisa le 


permitía adivinar el futuro e interpretar los oráculos, el problema era que nadie creía en sus profecías. 
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tamaño de Aldous Huxley, George Orwell o Yevgueni Zamiatin, quienes plasmaron en sendas obras 
el concepto de John Stuart Mills. En lo anterior resalta su vocación y su profesionalismo como 
científico social atento al lema de su especialidad. La ciencia social (sin importar cuál sea su índole) 
será crítica. Su trayectoria representa la incomodidad en la cual debemos estar los que pretendemos 
hacer sociología o antropología: ni con la gente (a pesar de estudiarla y compartir mucho con ella), 
ni con el poder (a pesar de emanar de él nuestra principal fuente de subsidios para la realización 
de nuestro quehacer). Esto es, nuestra moral, nuestra deontología, pues, ni solapamos, ni tampoco 
ventilamos para intereses de unos u otros. Esa es la ética de Luis, la que hemos de identificar o nunca 
perder de vista. En otras palabras, Luis no es un amante de la verdad —como si esta existiese en algún 
paraje y bastase con tan solo hallarla ahí—, sino un enemigo de la mentira que suele seducirnos por su 
encanto. Por ello, Luis, en vez de ser un exaltado fundamentalista, es un pragmatista. La verdad es 
una construcción provisional que convoca la participación de la gente, del investigador y del medio 
en que están; todo ello aumenta nuestras capacidades de desenvolvimiento en el mundo. De esta 
forma, su causa y su lucha es en contra de las conveniencias sociológicas y de las representaciones 
de una antropología cultural perezosa que se niega a ver que el mundo (el único en el que estamos y 
que es nuestro hilo conductor) ha cambiado mucho. 


Mi aporte para entrar en diálogo con Luis es muy interesado. Mi investigación doctoral sobre 
procesos identitarios en la Meseta Purépecha (Schaffhauser, 2010) hubiera carecido del derrotero que 
tuvo sin la existencia del trabajo de Luis. Ha sido un asidero para guiar mi acercamiento a las formas 
de vida tarascas en la Meseta por medio de su producción artesanal, de las migraciones hacia el norte 
y de los conflictos que marcan la pauta de la relación entre comunidades serranas de esa región y 
México. Al leer la tesis de maestría de Luis titulada: Cambio y continuidad en la comunidad indígena 
tarasca de la sierra. La evolución política en Santa Cruz Tanaco (Colmich, 1987), descubrí que 
tenía frente a mí a un interlocutor con quien compartir mi perspectiva pragmatista y profundamente 
antiesencialista sobre los procesos identitarios en la Meseta, los cuales siempre permiten establecer 
distinciones entre la gente porque crea entre ella grados y rangos de cercanía y lejanía social, así 
como política y cultural con un imaginario identitario. 


Así, la expresión identitaria, en palabras de sus voceros y hacedores del consenso comunitario 
y étnico, es flotante, voluble y oportunista. De tal manera que, en el contexto de esta investigación, 
los “de abajo” eran indígenas reales (los purépechas cimarrones ejemplificados por Luis por medio 
de la condición social de los jornaleros de Tarecuato y La Cantera que se “asentaron” en Yurécuaro) 
e inmersos en la condición de su evidencia étnica, mientras que los “de arriba” (muchos de ellos 
formados en la propia Universidad Nicolaita) se habían vuelto profesionales de la identidad étnica 
con puestos y honores, con premios y galardones, unos talentosos y otros solamente merolicos. 
Comparto muchas de las tesis que Luis planteó y todavía sigue exponiendo. He ahí la fisura y 
el contrapié (que antes mencioné) que sirve de pauta para mis comentarios. Parte de ellos tienen 
relación con el tema de que la utopía aún vive. Otra procura reconstruir la posibilidad de su regreso 
entre los pueblos indígenas para guiar su accionar. 
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Primeramente, quiero advertir que mi lectura del libro de Luis evita ser exegética y un 
resumen a pie juntillas de cada uno de los ensayos que conforman los capítulos de esta obra porque 
considero que sería aburrido y muy convencional (existen muchas reseñas que tratan con seriedad 
y precisión este libro, como la de Rodrigo Llanes Salazar, estudiante del posgrado de antropología 
de la UAM?). Para estar a tono con la filosofía antropológica de Luis, hay que proponer una lectura 
ligeramente cimarrona y dotada de una pizca de irreverencia. Por ser Multitud y distopía... un 
compendio de ensayos, propongo leerlo como sugirió Julio Cortázar con Rayuela: el lector puede 
empezar por donde quiera. Dicho sea de paso, esta alusión al maestro argentino (tanto como a los 
autores arriba mencionados que crearon el género literario de la distopía) nos invita a pensar, como 
bien decía Clifford Geertz en Bali: la interpretación de las culturas. La obra de Luis es una ficción 
a caballo entre el positivismo (que reivindica la tradición antropológica) y una antropología que se 
fue de pinta dejando atrás a todas las escuelas. Por lo anterior, mis comentarios tan solo atenderán 
unos tópicos que emanan del libro de Luis y que resumí de la siguiente manera: 


*Marx, Bourdieu, los tarascos y los purépechas: los “de abajo” versus los “de arriba”. 


*Las estadísticas en las regiones tarascas o el arte de mentir con alarde de precisión; o bien, 
la construcción científica y cuantitativa del intervencionismo institucional. 


*La hermenéutica de lo vernáculo: etnónimo, topónimo y otros nomos. 

*Ser o no ser indio legítimo o la judicialización de quienes sí y de quienes no. 

*El ingenuismo versus el indigenismo: otra vez Bourdieu, pero esta vez con los intelectuales. 
*Utopía, distopía y ucronía acotado al caso de la Meseta y de sus pobladores. 


Cabe decir que dicho temario se acopla a las principales tesis expuestas por Luis, las cuales 
siempre son siempre un ejercicio que consiste en analizar críticamente las evidencias construidas 
por los eruditos de la cultura purépecha, intelectuales y activistas defensores de ella y representantes 
de las instituciones que pretenden atender sus necesidades para remediarlas. 


Ahora bien, empezaré mi ejercicio crítico con una banalidad: Multitud y distopía... es 
un libro complejo y sugerente al mismo tiempo, pues, se ramifica en distintas vetas para alentar 
nuestra capacidad crítica. Implica tener en mente las conexiones que establece Luis para apuntalar 
su argumentación ya que empieza por los enlaces disciplinarios que teje a lo largo de su libro: 
con la historia, la filología, la etimología, la sociolingúística, la sociología de corte interaccionista 
sobre todo hacia el lado de la etnometodología de Garfinkel, la filosofía (Isaiah Berlín y John 
Stuart Mills) e incluso la filosofía del lenguaje con John Langshaw Austin y la performatividad 
de los actos del lenguaje. Una de las premisas de Luis que atraviesa todo el libro consiste en 
refutar la tesis de las identidades étnicas y locales como esencias y culto de los orígenes para 
plantear que son un constructo que resulta del juego histórico y político entre grupos propios y 
ajenos. La autenticidad, al igual que el maíz, no crece sin la acción del hombre. Este tema es uno 


2 Universidad Autónoma Metropolitana. 
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de los hilos conductores y deriva directamente del concepto de distopía plasmado en el título del 
libro. La antiutopía es una vacuna potente para romper el maleficio que somete la razón crítica a la 
sensibilidad de la sociología espontánea y maniquea, sobre la armonía étnica, la pureza inmaculada 
y la homogeneidad sin grietas de los pueblos nativos de Michoacán. En esta tesitura la atención de 
Luis se encuentra centrada en la suerte que corren los tarascos de la Meseta Purépecha, lo cual deja en 
blanco la suerte étnica por la que pasan otros pobladores indígenas como los nahuas de la costa o los 
mazahuas y otomíes de la comarca de Zitácuaro. Pero este descuido que señala Luis lo compensa con 
dar un lugar a la figura del mestizo, la cual había sido descuidada por la investigación antropológica. 
La fascinación conjunta de mexicanos y extranjeros por “el indio y lo indio” ocultó por décadas a otro 
gran personaje de la historia cultural mexicana: el mestizo. Igual suerte, comenta el antropólogo Paul 
Pandolfi (2001), especialista de la cultura tuareg del desierto argelino, cuando enfatiza la relación 
de encanto dual de franceses y occidentales hacia dichos nómadas lo que fomenta un imaginario 
literario desenfrenado, todo ello en detrimento de otras poblaciones que ocupan el desierto. Dicho 
de otra manera, la historia de la creación del Instituto Nacional Indigenista (Vásquez Léon, 2010: 
221-252) es la historia de la construcción de una autenticidad mexicana y del campo subsecuente de 
especialistas que iban a departir y actuar sobre ella. Es la historia de la institucionalización de una 
actitud discriminatoria positiva. Todo ello amerita llevar a cabo amplias reflexiones para analizar y 
comprender el extenso florecimiento de institutos y secretarías (a nivel estatal y federal) como la de la 
mujer, de la juventud, del migrante, etcétera. El Instituto Nacional Indígena inauguró la era y participó 
en el auge de la gestión identitaria. Otra historia institucional mexicana hubiese sido crear una sarta de 
organismos dedicados al mestizo, al hombre, a los ancianos o a los sedentarios, y más utópico hubiese 
sido pensar en institutos del obrero, del artista, del campesino o del estudiante. Al mismo tiempo que 
la organización enfoca un problema y lo reduce al nombre de quiénes lo sufren, aísla su problemática 
del universo social, cultural, político y económico en el que se inserta. Y sobre lo que comentaba, 
tal parece como si el problema indígena fuera estrictamente un asunto indígena, de especialistas y 
voceros autorizados, como si la resolución de este problema dependiera del nombramiento al frente 
de la actual CDI de un indígena de pura sangre. A esto lo llamo la ““balcanización institucional” de la 
agenda social y política, es decir, la descoordinación y la jerarquización del esfuerzo público porque 
nadie es tan ingenuo como para suponer que con la creación del Instituto Nacional Indigenista en 1948 
(en esto discrepo con Luis que repetidamente menciona en su libro la fecha de 1949 como el año de 
la fundación del instituto nacional ideado en 1940, en Pátzcuaro), la problemática indígena se iba a 
convertir en la prioridad nacional. Su agenda se sujetó a la importancia y los privilegios de otras, como 
fue la de la educación o asuntos agrarios, en el entendido de que la ilusión de todas estas recaía en la 
agenda de la Secretaría de Gobernación a cargo del ordenamiento general del país. 

La fascinación por el indio y lo indio, de aquello que se ha llamado indigenismo, no es 
solamente un asunto y menester de los no indios —fenómeno altruista que recorre la historia mexicana 
desde los misioneros del siglo XVI hasta nuestros días, pasando por ilustres antropólogos estadistas 
como Manuel Gamio y Moisés Sáenz-, sino que con el paso del tiempo y a partir del despertar de las 
conciencias indígenas volcadas hacia la lucha por los derechos de los pueblos nativos, se ha convertido 
en un tema central para quienes hacen las veces de representantes de dichos pueblos, ya sea de manera 
legítima y consensada o a veces como ventrílocuo que agita y pasea el monigote indígena. Como sea, 
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lo indígena como etnicidad se ha convertido, en palabras de Bourdieu, en un nuevo campo social, en 
un sub campo de la política en México. Cuando hablo de política no me refiero al ejercicio de derechos 
ciudadanos que tanto pregonan los comerciales del IFE?, sino a la construcción de un espacio social 
autónomo donde lo político es una fuente de disputa entre profesionales y advenedizos (diputados, 
sindicalistas, activistas, intelectuales, etcétera.) para lograr bienes económicos y simbólicos puestos en 
juego; un espacio fuertemente jerarquizado donde los capitales económicos, sociales y culturales están 
distribuidos de manera inequitativa. Lo indígena, léase las luchas, acciones y movimientos de índole 
indígena alimentan dicho espacio en tanto que subcampo de él. Afuera de él está la multitud indígena, 
los tarascos sobre quienes nos habla Luis en varias partes de su libro, es decir, los lumpen-purépechas: 
jornaleros, medieros y labriegos. 


Como bien señala Luis, las luchas por la etnicidad son ambiguas (Vázquez, 2010: 261) porque 
parecen ser un avance y por ende ser de alguna manera progresistas por pregonar la emancipación de 
las masas indígenas, cuando en realidad son conservadoras por no decir reaccionarias. Ser indio otra 
vez significa también reanudar el antiguo pasado de sociedades organizadas en castas y, finalmente, 
proponer a las masas la misma condición de existencia. Significa nacer por segunda vez como hubiese 
dicho William James en Las variedades de la experiencia religiosa. Es apoderarse del estigma con 
que uno ha sido discriminado durante siglos para con él lograr su emancipación. La ambigiedad 
del mensaje de la lucha por la etnicidad es que tiene, al menos, dos vertientes contradictorias: el 
progresismo mezclado con lo reaccionario. El tema de la lucha por la (ambigua) identidad étnica es 
un crucero de problemáticas que alimentan la polémica y cunden por los pasillos de las facultades de 
ciencias sociales y de humanidades: 


*He ahí el tema comtiano del altruismo: el problema epistemológico del interés por el otro 
versus la acción desinteresada (por ejemplo: Revista y asociación de Mauss con Alain Caillé y 
Godebout como figura de proa). 


* También encontramos a Habermas con Ciencia y Técnica como ideología, y la cuestión del 
interés del conocimiento, tema que fue magistralmente re-trabajado por el sociólogo francés Jean- 
Michel Berthelot (1996: 103-115). 


* Asimismo, hallamos el problema de la etnicidad como expresión identitaria que consiste en 
saber si el término “indígena” es una categoría de la práctica o si es una categoría analítica (Brubaker, 
2001: 69); o mejor dicho, bajo qué condición de control conceptual el vocablo “indígena” puede ser 
un término que analice la realidad de los pueblos indios de México. 


*Finalmente, el dilema del antropólogo que consiste en construir imparcialmente su objeto de 
estudio y, por lo tanto, implica la gestión de una distancia crítica con lo “observado” y lo “analizado”, en 
tanto que dicha construcción procura necesariamente crear un valor agregado a lo estudiado y facilitar 
el traslape de una moral social, religiosa y política que terminan por formar parte de la concepción del 
objeto de estudio. Así, el estudiar la salud, el trabajo y la educación es al mismo tiempo creer en el 
valor insertado en cada una de estas instituciones. De alguna manera se cuestiona la distinción entre 
juicios de valor y juicios empíricos. Sin embargo, Luis dice que más que diferencia entre ambos, se 
trata de un asunto de rango y de grado entre ambos extremos. 


3 Instituto Federal Electoral 
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1.-La gestión “del problema indio” (los indios no son, sino la conversión de una condición 
cultural en un problema institucional, como decía John Dewey: “un problema es siempre el problema 
de alguien”) implica lograr el control de los cuerpos de indios: individuales y colectivos, sociales, 
económicos, políticos y religiosos -en el tiempo y en el espacio-, de modo que las representaciones 
hacia ellos los encuadren en una serie de conductas predecibles. La estadística y la cartografía como 
herramientas cardinales de la demografía, la sociología y la geografía, permiten el éxito de este 
cometido institucional como la construcción del indio en el espacio, las llamadas regiones indígenas 
que fueron zonas de refugio y hoy son motivo del irredentismo jurídico indígena -como sucedió en 
el ejido de Bernalejo de la Sierra- (Vázquez, 2010: 271-275) y la cuantificación moral del discurso 
para justificar la existencia de un problema étnico en el país (Schaffhauser, 2000: 51-60, 97-131). 
Delimitar un espacio es restringirlo y emular otras formas de organización social de este, mientras 
que, contar a los otros es caer, tarde o temprano, en lo que profetizaba y pregonaba Benjamín Disraeli 
(1804-1881): “las estadísticas son el arte de mentir con alarde de precisión”. Creo que Luis no estaría 
en desacuerdo con la postura de quien fuera primer ministro de la Reina Victoria. Permiten construir 
colecciones de sujetos ordenados en filas y en columnas cuantificadas, muestras por si es necesario 
cortar una rebanada de este universo y aplicarle la contingencia de una encuesta por cuestionario. Las 
estadísticas son para ordenar, clasificar personas, animales, objetos, y en ello se parecen a las labores 
realizadas en un museo donde se trata de encarcelar el curso y el soplo de la vida. También están 
dedicadas a fijar en el espacio-tiempo realidades a partir de las cuales representar el mundo, de tal 
manera que dichos números sobre los pueblos indígenas permiten saber cuántos son, cuántos electores 
hay, cuántos consumidores potenciales y qué tan amplio es el ejército de reserva de mano de obra para 
los mercados nacional e internacional. 


Si bien no soy estadístico, los números y las cifras acerca de las poblaciones indígenas de 
México siempre me han fascinado con sus peculiares asegunes como cuando se revisan los últimos 
ciento veinte años de censo de la población indígena y se descubre que los pames, los triquis y los 
mames desaparecen de los conteos entre 1930 y 1980 para reaparecer “mágicamente”, es decir, 
demográficamente; así como otras categorías truculentas como la de “otros hablantes de lengua 
indígena”, pero lo más fascinante de los números proporcionados por el INEGIÍ* es el criterio que 
considera a un sujeto indígena hablante de alguna lengua vernácula a partir de los cinco años, lo 
cual significa que antes de los cinco años los nacidos en comunidades indígenas (y cuyos padres son 
indígenas) no existen, ni como indígenas, ni como mexicanos. En censos posteriores, para engrosar 
las filas indígenas, el INEGI procedió a incorporar dicha población de niños. En cambio, para ser 
mexicano, cuando se es pequeño y menor de cinco años, es innecesario saber hablar la lengua de Juan 
Rulfo: la sangre y la nacionalidad hablan por sí solas. El criterio lingúístico es discutible sobre todo 
si la lengua es convertida en una institución identitaria cuyos locutores hacen las veces de agentes de 
su perpetuación. Por ello, en 1993 el INI -entonces dirigido por el matemático Guillermo Espinoza 
Velasco- publicó los Indicadores socioeconómicos de los Pueblos Indígenas de México para tener en 


4 Instituto Nacional de Estadística y Geografía. 
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cuenta sus datos, usar su estadística y hacer del sentimiento personal y del apego a la cultura purépecha 
un criterio adicional al lingúístico. A partir de ahí cada institución: la SEP*, el INEGI, la CONAPOS, el 
INI y otras más, pudieron mentir, cada una con alarde de precisión, cuando de estadísticas indígenas 
se trataba; así, se justificó su existencia como servicio público legítimo (Schaffhauser, 2000: 53). 


En este sentido, la reflexión de Luis es muy sugerente porque en ella confluyen consideraciones 
críticas sobre la producción y el manejo de las estadísticas en torno a los llamados pueblos originarios; 
desde cómo se elaboran los cuestionarios para recabar la información en campo, pasando por el 
tratamiento y los sesgos que distorsionan la misma, hasta la reflexión filosófica y antiutilitarista que 
consiste en decir que lo indígena evita ser solamente una cuestión censal, esto es, que sin importar cuál 
sea la cantidad de indios que haya en el país, en México es imprescindible ejercer una política indígena 
(no indigenista) justa y perseverante que se inspire en la teoría de la justica de John Rawls, en la que 
el colectivo tiene que esforzarse más para favorecer a los menos dotados. Sin embargo, gracias a Luis 
hemos aprendido que ser pobre o campesino es una condición que no está determinada solamente 
con ser indígena. Esto es uno de los principales méritos de Multitud y distopía... El monopolio de la 
pobreza es transversal, transgeneracional, transcultural y transnacional. 


En otro capítulo, Luis aborda el tema de la autoadscripción, el cual entiendo como una suerte de 
hermenéutica de lo vernáculo. Su método es muy sugerente y amerita comentarios de orden teórico- 
metodológico ya que implementa talleres etnometodológicos con jornaleros para poner de relieve su 
competencia cultural para convertir los hechos sociales en representaciones prácticas. Este sesgo tan 
fenomenológico como pragmatista es un hallazgo heurístico muy valioso, puesto que, tradicionalmente 
la etnometodología tiene entre sus asideros empíricos principales, el ser una expresión de la llamada 
antropología urbana, del mundo de la educación y de la enseñanza tal como se realiza en el aula. En 
este sentido, lo que expone Luis en los capítulos uno (Vázquez, 2010: 31-36) y cuatro (Vázquez, 2010: 
151-156) es muy sugerente para la investigación y para la docencia de quienes nos dedicamos a estos 
menesteres. 


Nombrar al otro me hace pensar en el poder de designar al otro, de instituirlo como tal o de 
etiquetarlo, como hubiese dicho el interaccionista simbólico Howard S. Becker. Me parece fascinante 
que, a raíz de un taller de inspiración etnometodológica, jornaleros procedentes de la Cantera y 
Tarecuato hayan dicho a Luis lo siguiente: “somos tarascos porque hablamos purépecha” y “nosotros 
hablamos con menos palabras” (Vázquez, 2010: 153 y 155). Este par de sentido común o de efectos de 
sabiduría amerita un comentario adicional al análisis de Luis; estas oraciones develan una posición de 
clase frente a otra clase que está representada por intelectuales profesionales purépechas. Para aquellos 
jornaleros, “tarasco” o “purépecha” no importa, son voces casi sinónimas; en cambio, para los Jules 
Ferry de la lengua purépecha tal confusión es intolerable y muestra el nivel educativo, por no decir el 
analfabetismo en el que están sumidos los jornaleros enajenados por el modo de producción capitalista 
implementado en los campos tomateros de Tanhuato y Yurécuaro. El uso indiscriminado de ambas 


5 Secretaría de Educación Pública. 
6 Consejo Nacional de la Población. 
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palabras me recordó la estrategia narrativa que Fray Bernardino de Sahagún usó para etnografiar los 
rituales sacrificiales de los mexicas, que según comenta Todorov (1982: 210-220): el franciscano, para 
sortear su etnocentrismo español y su logocentrismo religioso, usa indistintamente las palabras “dioses” 
y diablos” para referirse a las antiguas deidades adoradas por los aztecas, de modo que la ausencia de 
jerarquización en el uso de estas categorías anule la preferencia por uno u otro vocablo. Me parece 
que, gracias a toda proporción guardada, esos jornaleros (casi o completamente analfabetos) anulan 
los efectos ideológicos que jerarquizan el uso protocolario de las palabras “tarasco” y “purépecha”. Se 
abstienen de elegir porque no quieren ser distinguidos por uno u otro bando. Este recurso discursivo 
les permite estar a salvo y dar por sentado que existen varias formas de ser indígena. 


Lo que ignoran aquellos intelectuales que están cegados por sus certezas filológicas, es que 
son agentes conscientes o inconscientes de la normalización de la lengua purépecha y, por tanto, de la 
forma de vida que está detrás. Son hacedores de una identidad purépecha legal a la que todos, incluidos 
los jornaleros desahuciados de los confines de Michoacán, deben apegarse. Dichos intelectuales están 
para decir y recordar cómo ha de ser purépecha la multitud tarasca. Se les olvida que es imposible 
inventar una lengua porque para ello es necesario crear toda una cultura con sus artes, su refinamiento 
y, sobre todo, su sentido común y su humor. Tampoco se puede hacer la identidad por decreto por 
más performativos que sean los actos ilocutorios de los líderes de la causa purépecha. Una vez más, 
Luis pone de relieve el divorcio entre los intelectuales y las masas: no importan que sean purépechas, 
mexicanos o franceses. Este desfase es recurrente en la antropología política. Este dato es también 
muestra de la estratificación social que actualmente articulan los distintos sectores de la llamada 
“Nación Purépecha” al crear al mismo tiempo una élite y un lumpen proletariado. 


En este desarrollo hay una coincidencia con otros procesos identitarios indígenas, en el que 
lo étnico se convierte en un recurso cultural para justificar acciones o reacciones políticas. Recuerdo 
el desenlace del movimiento Mexica Tiahui (Adelante Mexicas), el cual quería —y sigue queriendo— 
que los indios fueran otra vez. Cuando Luis usa a Garfinkel (2010: 153), la expresión idiota cultural 
la hace con mucha ocurrencia y sentido del humor, ya que la multitud (los tarascos, los jornaleros, 
los lumpen, los de abajo) no necesita que alguien, por más preparado que sea, les diga quiénes son 
o cómo deben ser. Esta anécdota devela la existencia de un campo social autónomo que remite a 
los profesionales de la identidad étnica, quienes por mérito o por palanca ocupan escaños en él y se 
disputan su supervivencia y ascenso social en dicho encuadre. Por ser autónomo este campo ha roto 
definitivamente sus lazos con la multitud con la cual comparte en ocasiones remembranzas de un 
pasado florido sobre el auge purépecha. Los profesionales están identificados con su campo donde 
se ejercitan (cuyo epicentro es el manejo de la lengua escrita y oral) y luego procuran cohesionarse 
con la multitud. Tienen que lidiar con indigenistas —purepechistas—, intelectuales, artistas, activistas 
e investigadores que son purépechas por “naturalización moral” (alocentrismo) y cuya única bandera 
axiológica es la causa purépecha. Por ello, saber si los pobladores de la Meseta (la multitud) son o no 
son tarascos o purépechas es una cuestión bizantina o una coartada política. La guerra de los ethónimos 
ha empezado en la Meseta a partir de los años 60 del siglo pasado, al través de la purépechización de los 
tarascos y, finalmente, ha divido y jerarquizado las posiciones de quienes están lidiando por imponer 
un solo nombre. Lo insoportable a los ojos de los intelectuales no es que sean tarascos o purépechas, 
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sino el vacío que se abre con la indefinición; es como si México tuviera oficialmente varios nombres 
que pudiesen utilizarse al antojo, sin importar las consecuencias políticas y sociales de esta ocurrencia 
sociolingúística. Esto es lo que entendí del planteamiento de Luis acerca de la etnicidad en Michoacán. 


Lo insoportable para un sociólogo o un antropólogo social es descubrir que la lucha por la 
cultura étnica y su rescate o promoción tiende a hacerse por separado de la cuestión social, es como 
si las comunidades purépechas vivieran en un mundo desprovisto de efectos de clases y libradas 
del peso de las estructuras sociales. Por ejemplo: el lado flaco de las iniciativas multiculturales en 
materia de educación rural e indígena. Esta regionalización y etnicización de las luchas identitarias es 
sintomático de: 1) la balcanización de los movimientos sociales; 2) la esquizofrenia de las conciencias 
implicadas en ellos que caracterizan la ausencia de un hilo conductor que vincule las acciones sociales 
en un proyecto común (prevalece una concepción fragmentada de la humanidad); 3) la conformación 
de nuevos cotos de poder (que no contra poder) centrado en la cultura indígena como bien, recurso 
y mercancía, cuya ideología hegeliana consiste en invertir lo que Marx ya había enderezado. Las 
ideas son productos de las infraestructuras, de las condiciones de vida de la multitud, de posiciones 
y relaciones en el medio de producción imperante. En estas luchas étnicas no veo en donde caben los 
jornaleros tarascos empleados en los cultivos de Yurécuaro y Tanhuato. 


De lo anterior se desprende el proceso de judicialización de la cuestión étnica al través de 
la lucha por el nombre genuino y auténtico que permita reivindicar la identidad cultural del grupo 
concernido o por medio de las luchas agrarias por la recuperación o la extensión de “tierras comunales” 
en detrimento de otras organizaciones campesinas e indígenas. La cuestión étnica se torna hoy 
shakesperiana: ser o no ser indio legítimo. El aspecto del derecho indígena es un tema de discrepancia 
entre el derecho consuetudinario y el derecho positivo y romano, además de la construcción de una 
temporalidad para establecer el retracto: la prevalencia del derecho del primer ocupante, por lo cual 
si la comunidad es más antigua, puede alegar que posee más derecho. Sin embargo, el tiempo no es 
un ente que actúe por sí mismo y pueda resolver problemas terrenales y humanos, sino una medición 
humana de lo transcurrido. Luis nos indica con mucha claridad cómo se fue dando este proceso y 
para ello documenta el tema de los “focos rojos” que había sido una de las prioridades de la política 
agraria del gobierno de Vicente Fox Quesada. Pero al igual que la normalización de lo étnico gracias al 
control de las competencias sociolingúísticas de un grupo indígena determinado, de lo que se trata es 
del control social con fines algunas veces manifiestos y que pueden ser el cambio de la representación 
política nacional para que los grupos indígenas cuenten, por ejemplo: con diputados en los congresos 
locales y en el Congreso de la Unión, para que haya paso a la privatización de la propiedad colectiva 
indígena por otros indígenas. La ley de hoy reemplaza el rifle de ayer. El activista étnico de hoy se ha 
vuelto abogado; habla el lenguaje de la institución. Las luchas étnicas son legales y el etnodesarrollo 
está en el orden del día como “gestión étnica empresarial” (Vázquez, 2010: 181-210). La historia 
contemporánea es magnánima por su repartición de sorpresas y, en este sentido, es curioso ver que 
la autonomía de los pueblos originarios propugnada por intelectuales, indigenistas y activistas de 
izquierda de los años 70 -que sintetiza el concepto entonces progresista de etnodesarrollo- se haya 
fraguado en un mundo neoliberal en el que el etnodesarrollo se ha vuelto en otra ejemplificación del 
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efecto Mateo. También valdría la pena estudiar con más detalle qué tanto han influido los procesos 
de judicialización de la realidad indígena en Estados Unidos en el caso de los litigios entre grupos y 
comunidades indígenas y grupos mestizos, intereses privados e instituciones mexicanas. 


Bajo otro ángulo, este libro de Luis podría haberse titulado De eso que llaman antropología 
mexicana hoy. Por cierto, no hay que perder de vista que Luis es egresado del ENAF” al igual que varios 
de los autores de este famoso panfleto plasmado en contra de la antropología oficial. En la actualidad, 
como bien señala Luis, la crítica se dirige a un tipo de antropología liberal, posmoderna, relativista y 
alocentrista cuya problemática consiste en volver principal lo que antes era secundario. El blanco de la 
crítica es la antropología empresarial en vez de la institucional. Existe una simetría entre indigenismo 
e “ingenuismo” (ingenuidad) que trata de seguir cultivando la idea de que los grupos originarios están 
más cerca de la verdad de las cosas, que su autenticidad real y construida es muestra de honradez y 
rectitud. He ahí el mito del buen salvaje corrompido por la civilización del hombre blanco. Desde esta 
perspectiva, ser indígena es una condición cultural en vez de tratarse de una postura moral. Por lo tanto, 
hacer antropología es en sí realizar un acto de justicia. Restablecer una verdad. Empero, el idealismo 
antropológico para los grupos nativos deja de ser una ayuda para solventar los problemas concretos 
con que se enfrentan dichas poblaciones diariamente. Dicho “ingenuismo” profesional del antropólogo 
o del sociólogo devela una suerte de soberbia frente al estudio de la realidad de los grupos relegados 
y marginados porque pareciera que el exceso de confianza en el poder explicativo e interpretativo de 
las ciencias sociales convierte al investigador en un superintérprete de los hechos sociales, como si 
la condición humana culturalmente situada no influyera más en su manera de concebir su trabajo y el 
modo de representárselo. Los investigadores estamos lejos de ser adivinos, clarividentes o profetas de 
la cuestión social y cultural. 


La antropología como una ocupación no consiste en desplegar buenas intenciones, ya que el 
altruismo es una actitud ambigua por parte de quien brinda apoyo y, como diría Bourdieu: “la acción 
desinteresada no existe”. En este sentido, el libro de Luis permite tomar en cuenta esta variable — 
la moralización de las ciencias sociales— para formar nuevas generaciones de investigadores. Otra 
cuestión, muy distinta por cierto, es plantear ¿De qué manera la investigación, según ciertas condiciones 
no siempre controlables, permite lograr objetivos morales que tiendan a la emancipación social al 
través de una activación del pensamiento crítico? El papel de las ciencias sociales no consiste en 
producir investigaciones maniqueas, sino en cómo alentar la esperanza de cambios posibles en aras de 
una mejor habitabilidad del mundo para todos. Por ello, creo que la verdad, tanto como el bien común, 
no son objetos existentes y asibles o encarnados, sino proyectos en construcción. Y no creo que sobre 
este último punto Luis discrepe mucho con mi opinión. 


Tras este recorrido por el libro de Luis, faltan dos comentarios: no ha sido un ejercicio del todo 
exhaustivo, ya que la riqueza de esta reflexión se ramifica en muchos problemas que no pude explorar 
o fui incapaz de hacerlo y esta reseña, fruto de varias experiencias de trabajo en campo y reflexiones 


7 Escuela Nacional de Antropología e Historia. 
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afines -si bien, explica e interpreta con sagacidad la complejidad de los procesos étnicos actuales- deja 
algunas preguntas pendientes y grietas para alentar una crítica de la crítica. Esta tiene relación con 
intercalar al neologismo ucronía (acuñado en 1876 por Charles Renouvier) entre la utopía, a la cual 
anhelamos muchos, y la distopía, a la que nos han orillado las promesas políticas y proyectos sociales, 
incluso de nuestros dirigentes. La ucronía consiste en rehacer la historia y considerla como algo posible 
en construcción. El qué habría pasado, se convierte en el lema de la ucronía. Aplicado al pequeño 
mundo de las regiones purépechas significa indagar en el pasado cuáles pudieron ser las posibles salidas 
a los problemas contemporáneos por los que pasan sus comunidades para reconstruir en el futuro el 
camino de una nueva utopía. Lo que más necesitan dichos pueblos es una nueva esperanza, un rumbo 
hacia el cual dirigir sus pasos. Sin embargo, y a pesar de la aparente ingenuidad, de eso vivimos los 
hombres: de la esperanza y no del conocimiento, como dijo en sus tiempos el filósofo Richard Rorty 
(1995). Esto es que la multitud tarasca se convierta en un público (Dewey, 2004) tarasco con capacidad 
de agencia, de modo que su control social se ejerza para limitar, apreciar o alentar la acción de sus 
representantes culturales y políticos, y contrarrestar todo tipo de neoliberalismo desenfrenado. Dicha 
ucronía implica también considerar que la identidad tarasca o purépecha es un asunto de situaciones 
y momentos de su celebración. En este sentido, la purepechización de los tarascos, es decir, el Ser 
indio otra vez de Luis, puede ser interpretado como un proceso de reconstrucción étnica con la lente 
de Victor W. Turner (1988) en las tres fases que conforma la vida de una communitas: espontaneidad, 
normatividad e ideología. Es probable que el movimiento purépecha se encuentre a caballo entre su 
momento normativo y su ideologización, que corresponde a cierto tipo de anquilosamiento de los 
principios que fundaron su nueva colectividad, una nueva modalidad para estar y vivir juntos. Pero 
creo que a Luis se le olvida, a menudo, aquellos momentos de euforia y éxtasis colectivos que dieron 
pie a esta nueva condición étnica en Michoacán. Son a veces momentos fugaces, y tal vez, ya remotos 
dentro de la memoria colectiva de los pobladores de las regiones purépechas, pero valdría la pena leer 
de otra manera lo que fueron en su inicio dichas celebraciones como el “Año Purépecha”, el “Festival 
de la cultura purépecha de Zacán” o el “Día del compositor purépecha” organizado anualmente en 
el CCI de Cherán por la XEPUR, la “Voz de los purépechas”. A partir de ahí existe la posibilidad de 
mirar de cerca los entronques de la condición étnica y vislumbrar así otro derrotero ucrónico para 
imaginarnos un futuro posible y tal vez más promisorio para los habitantes tarascos y purépechas de 
Michoacán. 
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Norbert Elias se hizo célebre como sociólogo por su célebre tesis sobre “la civilización de las costum- 
bres”, que estaría en el corazón de “La dinámica de occidente”. Sin embargo, hubo que esperar la se- 
gunda edición, ampliamente revisada y aumentada, para que aparezca una traducción francesa (Elias, 
1973; Elias, 1975). Incluso, complementando su estudio sobre la sociedad de corte (Elias, 1985), esta 
tesis aún presenta algunos puntos ciegos que, respetando sus líneas de fuerza, permiten algunas críticas 
complementarias 


Sentido general y dimensiones particulares del proceso de civilización 


Según Norbert Elias, a partir del Renacimiento, al menos en el siglo XVI tardío, existió en Europa una 
inflexión característica de las normas de la decencia. Con esto me refiero a las reglas que rigen lo que 
se considera adecuado e inadecuado en las relaciones de las personas entre sí, como así mismos: los 
reglamentos jurídicos, las leyes políticas, las normas morales y mandamientos o prohibiciones religio- 
sas, y todo el dominio de la sensibilidad estaba regido por reglas, tanto externas (sensorialidad) como 
internas (afectividad). Primero este proceso estuvo limitado a las élites nobiliarias que se concentraban 
en los cursos principescos en vías de constitución en el marco del devenir absolutista de los estados. 


1 Es importante recordar que el libro de Norbert Elias que en castellano se ha publicado como “El proceso de la civili- 
zación. Investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas” fue publicado en el idioma francés en dos tomos separados: el 
primero con el título de “La Civilisation des mosurs” (1974); el segundo como “La Dynamique de 1"Occident” (1975) (N. 
del R.). 


La sociedad cortesana según Norbert Elias 


- 152 - 


Posteriormente, y durante la época moderna, el proceso se difundiría a un ritmo variable en el espacio 
y en el tiempo, en el seno de estratos burgueses, directamente relacionados con los ambientes corte- 
sanos, tomando también de este hecho una coloración específica, más plebeya, antes de imponerse 
durante el periodo contemporáneo como la norma de la ética cotidiana reconocida como válida en el 
conjunto de clases sociales. 


Recobrando parte de las reglas ya elaboradas en el marco de la cortesía medieval vigente en 
los séquitos feudales, teniendo de entrada que distinguirse y autodenominarse “civilité” (urbanidad), 
esta nueva etiqueta se identificará a partir del fin del siglo XVIII como “civilización” (costumbres 
sobreentendidas), indicando así que es un proceso cuyo resultado es siempre susceptible de ampliarse 
y profundizarse. Y es este singular sentido de palabras, ampliamente diferentes de su sentido contem- 
poráneo, del cual Norbert Elias ha retomado en parte. 


Así entendida, la civilización, está destinada a extenderse a todas las dimensiones y las apa- 
riciones de relaciones interpersonales y existencias individuales. La civilización se refiere a tanto los 
modales en la mesa, las apariencias corporales y de vestimenta, la hexis corporal (las posturas, los 
gestos, la expresión del facial, la forma de observar), las relaciones sexuales y, más en general, a todo 
el campo de interacciones cotidianas entre los individuos, que implican reglas de precedencia, formas 
de hablar, etcétera. En resumen, a todo lo relacionado con las reglas de urbanidad. 


Sin proporcionar amplias ilustraciones de los progresos de la civilización de las costumbres 
en diferentes dominios precedentes, Norbert Elias pena por definir el sentido general. Al seguir su 
propio desarrollo, este parece, sin embargo, consistir en el hecho de reprimir, suprimir, restringir o 
subliminar los componentes instintivos de la subjetividad, ello con el fin de instaurar una economía 
de las pulsiones garante en el principio del autocontrol. 


Es así como el proceso de civilización se refiere directamente a la constitución de la individ- 
ualidad como tema central, es decir: al control de los impulsos y emociones, para contener en todo 
caso, e inscribirse, en el círculo de las conveniencias, que es, esencialmente, de autosuficiencia. Y 
donde hay dos lados opuestos del proceso de sometimiento: aquel que refuerza el control social de 
los individuos a través del proceso de internalización de los preceptos de este control, y el que va de 
la mano con una mayor autonomía y que encuentra en ella una de sus modalidades (Bihr, 2007). 


En la relación con “los otros”, la civilización se define negativamente por la exclusión de 
toda forma de violencia, incluida la agresión sencilla, con el fin de lograr una sociedad tan pacífica 
como sea posible (excepto las formas eufemísticas del humor y de la ironía). La civilización trata de 
la cortesía positiva perfecta, en el sentido etimológico del término: que se requiere para ser y seguir 
siendo amable, educado en todas las circunstancias. Al evitar todas las actitudes o comportamientos 
que pudieran ser fuentes de enfrentamientos o conflictos con otras personas, lo que amenazaría con el 
dolor y, aún más, con el daño (es decir, no ser grosero, ofender, escandalizar, etcétera) mucho más de 
manifiesto en todas las circunstancias al respeto debido a cualquier persona en proporción del respeto 
que se le debe dar. Esto no deja de tener una parte de simulación y de disimulo de los sentimientos y 
pensamientos verdaderos, sin ninguna hipocresía. 
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En la relación con uno mismo, la civilización exige un perfecto control de las emociones, 
hasta la represión de este último, que siempre guarda alguna razón. Hecho que implica un alto 
grado de autodisciplina (de autocontrol y autocoacción) no solo del comportamiento, sino de los 
sentimientos y pensamientos, a través de una interiorización profunda de los requisitos de la civi- 
lidad y el fortalecimiento de la creencia de la importancia de los temas de esta disciplina. 


La internalización a través de la cual consiste, según Norbert Elias, la interioridad psíqui- 
ca del hombre moderno y contemporáneo, su subjetividad en el sentido corriente del término, 
implica, en particular, el reforzamiento de la instancia psíquica que el psicoanálisis define como 
superyó, para vigilar y sancionar el tema y, más general, de toda la psique inconsciente generada 
por la represión de las pulsiones. Esto no es, sin tensiones ni conflictos psíquicos, más o menos 
graves, que pueden ir hasta la neurosis. Y allí descubrimos otra dimensión del proceso de sujeción, 
que articula a las estructuras y psicodinámicas específicas. 


En relación con uno mismo y con los demás, la civilización implica el distanciamiento del 
cuerpo, tanto del propio como de las otras personas. Esto se expresa por ejemplo en el noli tangere? 
en la prohibición para tocar a otros, (salvo en formas altamente ritualizadas: el abrazo, el beso en 
la mano, el apretón de manos), en la proxemie (la fijación de una distancia mínima que hay que re- 
spetar entre los cuerpos en las interacciones individuales), como resultado de la prevalencia sobre 
todos los demás sentidos, etcétera. 


Encontramos rastro también en la evolución de las maneras de mesa: mientras que, en 
el festín medieval, los convidados compartían el mismo plato en el cual todos tomaban con las 
manos, bebían la sopa con el mismo cucharón y tomaban vino con la misma copa. Alrededor de 
la mesa moderna y civilizada, cada comensal come en su propio plato, bebe en su propio vaso e 
interpone entre su boca y el alimento y su boca todo un equipo complejo de cubiertos, comprendi- 
endo varios tipos de platos, de cucharas, de tenedores y de cuchillos, poseyendo cada uno con sus 
propias instrucciones, que de este modo bloquea cualquier expresión y tentación de glotonería. La 
misma disciplina del cuerpo exige que ciertas funciones corporales sean ejecutadas con discreción 
(sonarse en un pañuelo dando la espalda a otros, replegándose en cierto modo sobre sí, y tampoco 
en su mano o su codo haciendo frente a otros) o se encuentra hasta propiamente condenado (hablar 
con boca llena, hurgarse la nariz, bostezar sin cubrirse la boca, escupir en presencia de los demás, 
eructar o tirarse pedos). Sin olvidar, evidentemente, la extensión de la esfera de la modestia, ese 
sentimiento de molestia y de vergilenza que controlan las partes ocultas del cuerpo e incluso la 
desnudez, como para proteger los ojos de los demás, funciones corporales hasta entonces realiza- 
das en públicos, pero consideradas ahora como obscenas, y relegadas a los espacios de la intimidad 
doméstica (el wc, el baño, el dormitorio), desde entonces tan consideradas como más o menos ver- 
gonzoso y pasadas en silencio en lo posible (podemos hablar de eso todo lo más solo por alusión, 
sobre tono de la broma o de la broma picaresca). En el que se revela mejor posiblemente, con la 
interiorización anteriormente mencionada, el principio de la civilización: la individualización de 
las personas, la privatización de su vida instintiva y relacional, la oportunidad, pero también la ob- 
ligación que se les hace para organizar una esfera de actividad y de existencia que sea totalmente 


2 Significa en latín “no me toques” (N. del R.) 
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reservada del exterior la esfera de la interioridad, la esfera más o menos secreta y por lo tanto con- 
servada de la mirada y de la intervención de los demás, pero que son solo contables desde entonces. 
Donde encontramos, de nuevo, el proceso de sujeción. 


Civilización y acortesamiento de la nobleza 


El proceso de civilización va a producirse de maneras múltiples y por diferentes canales, convergien- 
do en la dirección de un fortalecimiento del control social de los comportamientos individuales. Esto 
contribuirá a la difusión de verdaderos tratados de cortesía, sobre todo en el seno de la burguesía y las 
capas inferiores de la nobleza, cuyo número se multiplicará y cuyo éxito no estará en contradicción 
con los tiempos modernos; el prototipo será, de acuerdo con Norbert Elias, el de De civitate morum 
puerilium (La Civilidad pueril) de Erasmo (1530), es un tratado pedagógico que constituye, por otra 
parte, el nacimiento del término de civilidad tal como lo entendemos (Elias, 1973: 90-101); servirá 
particularmente de modelo y de material pedagógico a generaciones de educadores, padres o tutores, 
recomendados por la Iglesia. 


La vigilancia mutua de los individuos, la presión que pueden ejercer sobre los demás, las 
correcciones que mutuamente le proporcionará su comportamiento de modo que cumplan con los 
requisitos de la cortesía, también contribuirán al reconocimiento de estas últimas y a su difusión, ha- 
ciéndose unos cerca de otros los embajadores de las maneras convenientes y los censores de las incon- 
venientes. Ello, obviamente, se basa en la necesidad de que las personas, en sus diferentes entornos de 
pertenencia, para cumplir con las normas que tienen allí en curso, para darse a conocer y apreciar, más 
fundamentalmente, para conservar la ciudadanía, marcan su distinción con respecto a los individuos 
de rango social inferior. Esta presión recíproca es finalmente transmitida, como causa y efecto a la vez, 
por la aceptación de estas normas por parte de los individuos mismos a los cuales se aplican, por su 
interiorización, por lo tanto al fortalecimiento del autocontrol y de la autolimitación, del autocontrol al 
que se refieren y realizan para hacer que todo parezca natural y espontáneo respecto de las exigencias 
de la civilización, su incumplimiento provoca la incomodidad, la vergilenza, el asco y culpabilidad, el 
miedo y la ansiedad. 


Para Norbert Elias, el núcleo generador de la civilización de las costumbres en Europa proto- 
capitalista, es lo que llama “acortesamiento” (Verhóflichung) de la nobleza, y que comienza con las 
capas superiores, proceso al cual Norbert Elias dedicó un estudio específico (Elias, 1985). Debemos 
entender esta domesticación en el marco de la constitución de los cursos reales y principescos, proceso 
general en Europa occidental entre los siglos XV y XVII: su transformación de una orden de señores 
feudales, dueños de la tierra y de los hombres que vivían en ella, encontrando en la guerra y las vir- 
tudes de su razón para vivir, ampliamente independientes de un poder real todavía débil, indisciplina- 
dos tanto respecto a este poder como reglas de la jerarquía feudal o las promulgadas por la Iglesia, 
en una asamblea pacificada por cortesanos destinados a servir directamente al rey, colocados bajo su 
mirada y su control permanente, cuyo habitus está sometido en lo sucesivo a una etiqueta estricta. 


Se trata de un elemento del proceso más general de transformación de la nobleza en un orden 
controlado por un poder monárquico singularmente reforzado, en la misma marcha hacia el absolut- 
ismo. En efecto, las realezas europeas se aseguran entonces el monopolio del ejercicio de la violencia 
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legítima, adquiriendo una fuerza militar desproporcionada con la de los antiguos señores feudales. 
Obtienen de buen grado o por la fuerza, el desarme de estos últimos, imponiéndoles el abandono de las 
guerras privadas, incluida la práctica del duelo. Y, al mismo tiempo, la centralización, en lo sucesivo, 
del excedente social (empezando por la renta de la tierra) a través de la recaudación de impuestos, se 
vuelven capaces de ofrecer una alternativa al debilitamiento y al empobrecimiento de una buena parte 
de los miembros de la orden nobiliaria, mediante su participación en el servicio militar, diplomáticos, 
jurídicos o hasta clerical, o abasteciéndoles algunas prebendas o canonjías en los tribunales. Por lo 
tanto, al garantizar el ingreso y el prestigio de una parte de la creciente de la nobleza, las monarquías 
absolutas también se hallan en situación de conseguirle una lealtad perfecta y una obediencia. 


Porque el acortesamiento de la nobleza - más exactamente de la aristocracia nobiliaria, de su 
capa superior, solo autorizada, pero tan obligada de aparecer sin interrupción el tribunal- va a obrar 
como un mecanismo de civilización de sus costumbres. La corte en permanente competencia enfrenta 
a sus miembros a ser parte del entorno más cercano del monarca (sus diferentes consejos, en los cuales 
solo ellos pueden esperar influir en su política), a la adhesión a deberes ceremoniales, para los nom- 
bramientos en el aparato más alto del estado, para la obtención de beneficios diversos y prebendas que 
ellos mismos solicitan o los suyos (sus parientes, aliados o dependientes), se forman constantemente 
intrigas y realizan maniobras de negocio que les llevan a formar coaliciones y grupos rivales, camaril- 
las, para enfrentarse entre sí. En todas estas circunstancias, es que transforman la corte en un “campo 
de batalla” permanente, “una batalla” que para ser amortiguada puede revelarse con no ser menos 
mortal (puede decidir a su muerte social: su alejamiento de la corte), los nobles deben prohibirse toda 
manifestación de sus pasiones o emociones, en particular de la agresividad o del odio que pueden ali- 
mentar a unos hacia otros, a pesar de las tentaciones opuestas que les inspira el recuerdo todavía vivo 
de la época cuando constituían una nobleza que arreglaban sus disputas internas en el estruendo de las 
armas. En cambio, ahora deben disimular sus verdaderos sentimientos y pensamientos, y simular sus 
opuestos, a fin de respetar una etiqueta que les señala lo que tienen que hacer y lo que está prohibido, 
que ajustan su lenguaje tanto como su comportamiento en la mesa, y cuya observancia estricta deter- 
mina el reconocimiento por los compañeros de rango y de su dignidad, lo que garantiza su excelencia 
social. Ellos deben mostrarse prudentes, pesando cuidadosamente sus actos y sus declaraciones, midi- 
endo todas las consecuencias posibles. También deben intentar comprender y prever las actitudes y los 
actos de otros para desbaratarles o sacar el mejor beneficio posible. En una palabra, deben dar prueba 
de deducción de control de sí, de la “psicología” (sentido de la observación y del conocimiento del 
corazón humano, la evaluación razonable de cada uno) y de “racionalización” de sus comportamientos 
(previsión más o menos a largo plazo, basado en la conducción cuidadosa de las relaciones de poder). 
Y, en circunstancias donde cada uno se siente cada vez más estrechamente observado por otros, depen- 
diendo de la evaluación de los demás, con el ocultamiento y la simulación, desarrollando el secreto y 
el pudor destinados a preservar su intimidad. Todos los procesos que contribuyen en definitiva refuer- 
zan los mecanismos del control inconsciente y este modo automático de uno mismo. 


Según Norbert Elias, es a partir de las cortes reales y principescas, donde no va a dejar de 
hacerse más profundo, el proceso de civilización progresará durante la era moderna por la difusión 
progresiva de sus principios en el seno de esferas cada vez más amplias: en las capas inferiores de la 
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nobleza, sobre todo la alta nobleza provincial y rural, que aparece de vez en cuando en la corte, sino 
también de la clase media, a partir de sus capas superiores, las que se introducen gradualmente en 
la nobleza, fusionándose con la aristocracia nobiliaria, que imitan en definitiva las capas inferiores 
de la burguesía de la ciudad. Proceso en el que las normas de la civilización son apropiadas para la 
burguesía, adoptadas, pero también transformadas en función de preocupaciones y necesidades de la 
burguesía propiamente dicha, que altera y devalúa los signos distintivos, provocando por reacción 
su fortalecimiento y su sofisticación en ciertos sectores de la aristocracia noble, que se sostiene más 
que nada para distinguirse de todo lo que es burgués. Pero este proceso también dio lugar a una inter- 
penetración y una homogeneización, por lo menos, parcial, de las normas de comportamientos entre 
burguesía y nobleza, de acuerdo con las fórmulas variables en el espacio y el tiempo, y que, en última 
instancia, determinarán las normas contemporáneas del comportamiento civilizado. 


Civilización y sociedad civil burguesa 


Sin embargo, en el curso de la época moderna, la burguesía prueba otras razones de civilizar sus 
costumbres que en la imitación más o menos servil de las capas aristocráticas acortezadas. Razones 
más imperativas a fin de cuentas, que acabarán por imponerse el conjunto de las capas, las fracciones 
y las clases de la sociedad a medida donde se reforzará la influencia de las relaciones capitalistas de 
producción. Estas razones incluyen, en última instancia, en la constitución de lo que, a partir de Eu- 
genio Pasukanis, llamaremos la sociedad civil (Pasukanis, 1970). Esto demuestra, que la razón por 
la generalización de las relaciones de mercado implicó el desarrollo de las relaciones capitalistas de 
producción, y que necesariamente se acompaña, como el resultado, y la condición a la vez, de una 
contractualización generalizada por las relaciones interpersonales, más allá de la sola esfera de la cir- 
culación de los productos básicos y la circulación monetaria: implica que la relación entre individuos 
toman, en toda las ocasiones, la forma de contratos, implícitos o declarados, y que en consecuencia 
los individuos se remiten unos a otros como sujetos de derecho en toda circunstancia, dando origen 
así en definitiva a un fetichismo verdadero de la subjetividad jurídica (del estatuto sujeto de dere- 
chos), transfigurando esta forma históricamente determinada de la personalidad social, el producto del 
desarrollo de las relaciones capitalistas de producción, en calidad sustancial, natural y eterna de los 
individuos. Este fetichismo de la subjetividad jurídica, lo que implica, en particular, que ningún acto 
se lleva a cabo hacia una persona sin que sean respetadas la autonomía de su voluntad y la integridad 
de sus derechos, se prohíbe el uso de la violencia o incluso la coerción en su contra, por lo menos a 
toda medida coercitiva que no era “libremente” negociada y no contractualizada con ella, comúnmente 
acompañada por un fetichismo de la subjetividad moral: de la idea que cada individuo, como perso- 
na, dispone de una dignidad de principio que merece un respeto incondicional, lo que es conveniente 
hacer respetando todas las reglas del decoro y de la cortesía, pero siempre asegurándose no reducirlo 
a medios subordinados a sus propios fines, mediante la contención y el control, en consecuencia, de 
todos nuestros impulsos y emociones. De este modo, lo que el fetichismo jurídico requiere como 
consecuencia de la presión que los individuos ejercen unos sobre otros como sujetos de derecho (con 
la ayuda sustituta del Estado, de su policía y de sus tribunales, si es aplicable), el fetichismo moral 
recomienda la obediencia a una especie de voz interior, exigiendo a reconocer a otros en su alter ego 
que hay que respetar en toda circunstancia. Así vemos en definitiva que la civilización de las costum- 
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bres, tal, como lo entiende Norbert Elias, se fue estrechamente asociado con la forma civil (el contra- 
to) que la influencia de las relaciones capitalistas de producción impone la sociedad en conjunto como 
las relaciones interpersonales en particular. 


Por otra parte, Norbert Elias tiene la intuición, parcial y confusa, de la existencia de este 
otro factor, el “sociogénetico” —como él le llama- de la civilización, que constituyen la presión y las 
demandas hechas por la terminación de las relaciones capitalistas de producción. Al principio de la 
segunda parte de La dinámica de Occidente (Elias, 1975)* en el cual desarrolló su “bosquejo de una 
teoría de la civilización”, la civilización y las transformaciones de la economía psíquica involucrada 
informaron del proceso general de desarrollo de las relaciones capitalistas de producción. Sin embar- 
go, no llega a identificar claramente el motor de este proceso y agarra, en cierto modo, únicamente 
las consecuencias y las manifestaciones fenomenales más importantes: la extensión del campo de las 
interdependencias funcionales e impersonales entre los individuos bajo el efecto de los progresos de 
la división del mercado de trabajo social y de intercambios mercantil entre actividades privadas, el 
crecimiento de la competencia interindividual sobre el mercado, la centralización y la monopolización 
creciente por parte del Estado del ejercicio de la violencia legítima que hace posible el desarrollo de 
relaciones sociales pacificados y contractuales, la necesidad por consiguiente para el individuo de 
refrenar y controlar sus manifestaciones instintivas en sus relaciones con otros individuos para tener 
en cuenta racionalmente encadenamientos que les vinculan sus actos a los otros individuos sobre una 
escala sin cesar más extendida en el tiempo totalmente como en el espacio: 


Cuanto más densa es la red de interdependencias en que está imbricado el individuo con el aumento en la 
división de funciones, cuanto más extensos son los ámbitos humanos sobre los que se extiende esa red y que 
se constituyen en una unidad funcional o institucional con dicha red, tanto más amenazado socialmente está 
quien cede a sus emociones y pasiones espontáneas, mayor ventaja social tiene quien consigue dominar sus 
afectos y tanto más intensa- mente se educa a los individuos desde pequeños para que reflexionen sobre los 
resultados de sus acciones o de las acciones ajenas al final de una larga serie sucesiva de pasos. El dominio 
de las emociones espontáneas, la contención de los afectos, la ampliación de la reflexión más allá del estric- 
to presente para alcanzar a la lejana cadena causal y a las consecuencias futuras, son aspectos distintos del 
mismo tipo de cambio del comportamiento que se produce necesariamente al mismo tiempo que la monop- 
olización de la violencia física y la ampliación de las secuencias de acción y de las interdependencias en el 
ámbito social.” (Elias, 1975: 195-196)* 


Norbert Elias llega incluso a reconocer que las limitaciones de la civilización son, general- 
mente, más pronunciadas en el seno de la burguesía que en el seno de la nobleza de corte tomando una 
vuelta diferente, siendo distintamente más interiorizadas allí, y por consiguiente más conforme con 
mismo principio de la civilización tal, como lo entiende: 


3 Ver aclaración realizada en la nota número 1. 
4 En la versión en castellano esta cita se puede consultar en las páginas 454-455, Norbert Elias (1987). El proceso de la 
civilización. Investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas. México: Fondo de Cultura Económica. 
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(...) El vigor de la regulación y de la transformación de los instintos que las funciones profesionales y 
comerciales burguesas requieren, a pesar de un cierto relajamiento en el dominio de la vida de sociedad, son 


mucho más considerables que sus corresponsales aristocráticos (Elias, 1975: 288). 


(...) Para muchos sectores de la economía afectiva la autolimitación, que las funciones burguesas y más 
particularmente los asuntos exigen y provocan, son más severas que las que emanan de funciones de la corte 
(Elias, 1973: 310). 


Si bien que: 


Comportamientos que en los círculos de la corte aristocrática ni siquiera los adultos adoptan en consid- 
eración a otros o por miedo de sus semejantes están en el mundo burgués la consecuencia de una autolim- 
itación. No son reproducidos y mantenidos en el adulto por el miedo de otros, sino por la voz “interior”, que 


se pasa sin toda justificación (Elias, 1975: 223). 


Pero el informe se detiene allí y Elias no identifica la naturaleza y el origen de esta voz in- 
terior, este sentido del deber a cumplir incondicionalmente como un “imperativo categórico” según 
Emmanuel Kant: es simplemente la expresión del fetichismo de la subjetividad jurídica y moral que se 
encuentra en el corazón de las relaciones contractuales que constituyen la misma trama de los asuntos 
burgueses. 
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Hace doce años viajé a México como turista, entonces, me di cuenta de las muchas diferencias que hay 
con mi país de origen, los EE. UU, las cuales me han fascinado. Desde el principio, la pintura blanca 
en los troncos de madera, el fuerte sol, las personas arrodillándose al pasar por la catedral pero, espe- 
cialmente, me atrajeron las personas en sí, sus caracteristicas mestizas y sus rasgos que desconocía. 


Cuando comencé a fotografiar con mi “cámara de formato medio”, retraté los rostros de todas 
las personas, en la calle o de donde estuviese. El tener un conocimiento limitado acerca de la cultura 
mexicana me llevó a fotografiar sujetos singularmente aislados del paisaje. 


Intencionalmente deseché los fondos de las fotos y destaqué sus personas. Si estaba en Motul, 
Cancún, Río Lagartos o Tixkokob, los rostros me mantenían fuertemente fascinado. La alegre dis- 
posición y disponibilidad de los habitantes a ser fotografiados por un extraño, fue alentador, viniendo 
de una sociedad y cultura que desaprueba éste tipo de interacciones. 


Ahora, hace 10 años que vivo en México y estoy acostumbrado a esta cualidad foránea y me 
siento cómodo a donde quiera que vaya en Yucatán. Pero, pese al tiempo transcurrido, conservo la 
misma fascinación por los rostros de las personas entre las multitudes, tanto de los que, aparentemente, 
son hispanos puros, como los mayas puros, así como los mestizos. Sin decir palabras, mentalmente 
juego a adivinar el porcentaje de etnicidad de las personas; luego me doy cuenta que es sólo un juego, 
sin relación con la realidad misma. 


Al tomar fotos de los rostros de las personas, los fondos de las escenas se volvieron menos significa- 
tivos. Independientemente del entorno, pero conservando indicio de los alrededores, siempre trato de 
capturar la esencia de los sujetos. Cuando intento tomar las primeras fotografías, algunas personas no 
se muestran tan amables. Siempre les pregunto si me permiten retratarlos, muchos aceptan, pero han 
habido algunas excepciones. En uno de mis viajes a Motul, divisé a un grupo de campesinos cortando 
maleza a las orillas de la carretera. Al acercarme comprobé que no eran hombres adultos, sino amas 
de casa y adolescentes con machetes. Me detuve para fotografiarlos, ofrecí algo de dinero y obtuve 
algunas tomas. Pero una anciana, evidentemente la líder del grupo, me hablaba en maya. Como no 
comprendía el lenguaje, no hubo comunicación. Su tono de voz se notaba fuerte y el grupo que ella 
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lideraba se incomodó con mi presencia y me sentí incómodo. No entendía sus palabras pero lo que 
interpreté en su tono y gestos era muy claro, por lo que me retiré. Esta fue la única vez, en 80 rollos 
sacados, que alguien se sintió incómodo al ser fotografiado. 


Mis fotos me han permitido explorar la sociedad mexicana a un nivel individual: ya sea el 
policía con su bello sombrero en Maní, las dos mujeres indígenas en huipiles en la plaza grande 
frente a la catedral de Mérida o un pequeño de la calle en Oxkutzcab. Por todos lados, ví los rostros 
de México. 
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La Licenciatura en Comunicación Social, dentro de su plan curricular, trabaja el eje de conocimiento 
teórico práctico, dentro del cual se encuentra la materia de Fotografía Digital. Este taller tiene como 
objetivo sensibilizar a los estudiantes en el registro de su entorno con un enfoque social, dominando 
diferentes principios básicos de la fotografía, ahora con la técnica de registro de imagen de manera 
digital. 


Los estudiantes ponen en práctica en la materia principios básicos como: el manejo de la luz, 
la obturación y el ISO, elementos importantes para un buen registro fotográfico. 
De igual forma, trabajan fundamentos de composición para un buen balance visual en sus diferentes 
propuestas fotográficas. 


Estos trabajos son las evidencias finales de la décimo cuarta generación del Taller de Foto- 
grafía Digital de la Licenciatura en Comunicación Social. La vinculación de la materia con la revista 
Antrópica de la licenciatura en Antropología, es un espacio de difusión muy atinado para plasmar los 
resultados del taller. 


Entre las temáticas encomendadas a los estudiantes para registro de imagen en esta publicación 
estuvieron los temas de: personas de la tercera edad en barrios de la ciudad, vendedores ambulantes de 
la ciudad y el grafitti. 


Los estudiantes del taller realizaron alrededor de 4 a 5 salidas para cada temática, ya que ellos 
eran retroalimentados por el profesor de la materia sobre el registro realizado, de esta forma perfeccio- 
naban la técnica y composición de las imágenes hasta poder aprobar un número mínimo de fotos para 
la materia. Estas fotografías posteriormente fueron seleccionadas por el equipo de la revista Antrópica 
para su publicación. 


La vinculación de la materia de fotografía digital con espacios reales de aprendizaje como lo es 
la revista Antrópica, son salidas evidenciales que motivan a los estudiantes a ver sus trabajos visuales 
publicados y cumpliendo con fines que trascienden más de una mera calificación para el taller. 


Como taller de fotografía digital agradecemos el espacio brindado por la revista y reiteramos 
nuestra participación activa en la sección visual de la misma. 
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Temática: Barrios / Fotografía de Analía Balam 


Temática: Tianguis/ Fotografía de Carlos Luna 
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Tema: Arte urbano/ Fotografía de Gustavo Iván Marmolejo Rodríguez 


Tema: Arte urbano/ Fotografía de Mariana Selem Cárdenas 
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Tema: Vendedores ambulantes/ Fotografía de Ángeles Castillo Gamboa 
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Tema: Vendedores ambulantes/ Fotografía de Fabiola Juárez Carrillo 


Tema: Vendedores ambulantes 
Fotografía de María Castañeda Cimé 
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Tema: Barrios/ Fotografía de Nancy Jazmín Baeza Arévalo 
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Las damas de la eternidad* 
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Introducción 


Las damas de la eternidad es una colección fotográfica en blanco y negro que describen la vida co- 
tidiana de las mujeres de la comunidad maya yucateca de Ixil, Yucatán. Este trabajo se centró en el 
quehacer cotidiano y en el conocimiento ancestral de estas personas. Se considera que aquellas son 
testigos de la historia y la cultura, y resguardan estos conocimientos que van transmitiendo a sus des- 
cendientes. 


Ubicación 

Ixil se localiza en la parte norte de la península de Yucatán y limita con la Costa del Golfo, se encuen- 
tra a 25 kilómetros de la ciudad de Mérida, Yucatán, México. La etimología de “Ixil” se refiere a un 
lugar en donde brota el agua: /x (apelativo femenino) e il (orina, agua) (Barrera Vázquez, s/f), que 
podría hacer referencia a los sistemas de agua o cenotes que se encuentran cercanos a la comunidad, 
principalmente el que se encuentra frente a la Iglesia. Los pobladores mencionan que en el cerro que 
se encuentra en la parte trasera de la Iglesia, brota agua. En el Atlas Arqueológico del Estado de Yuca- 
tán, recibe la clave 16 Qd (4) de rango IV, que se caracterizan por ser conjuntos aislados de dos o tres 
plataformas (Garza Tarazona y Kurjack, 1980). El clima es cálido subhúmedo, con lluvias en verano 
y también seco, y muy cálido por la cercanía a la costa (Centro estatal de Estudios Municipales de 
Yucatán, 1988). 


Entorno sociohistórico 


A principios del siglo XIX, se descubrió un documento colonial conocido como Chilam Balam de xil 
o Códice de Ixil que está escrito en lengua maya con caracteres latinos y contiene información de tipo 
astronómica y herbolaria (Barrera Vázquez y Silvia Rendón, Caso Barrera, 2012). Probablemente fue- 
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ra escrito junto con sus homólogos en la parte norte de la península de Yucatán (Makemson, 1951). 
A finales del siglo XX se descubrió un conjunto de testamentos del siglo XVIII, escritos en lengua 
maya, que se referían a la manera en que los próximos difuntos disponían de sus bienes, también 
nos ofrecen información sobre la manera de disponer la herencia, la sucesión, los bienes materiales, 
tendencias económicas y la forma en que se hace el traslape entre las normatividades indígenas y las 
españolas. Este trabajo fue publicado con el título de Life and death in a maya community: The Ixil 
testament of the 1970's (Restall, 1995, 2001). 


Las exploraciones arqueológicas se inician a mediados del siglo XX cuando Ralph Roys 
visitó el pueblo de Ixil y de ello menciona: “Partly demolished are still to be seen beside the chur- 
ches at Ixil, north of Conkal, and at Yaxkukul, north of Tixcocob” (Roys, 1952, p. 177). En su mapa 
(1952, p. 135, figura 1) muestra el municipio en tiempos coloniales y menciona la visita a la iglesia 
y el estado en deterioro de las construcciones arqueológicas. Menciona que a dos kilómetros del 
pueblo de Chicxulub encontró al menos 5 estructuras, la más interesantes en la Hacienda Lactun. 
José Tec Poot hace el reporte de muros militares conocidos como trincheras, que están muy cerca- 
nos a la costa. Barrera Rubio reportó una bala de cañón en la hacienda Xcomchen. Los trabajos et- 
nográficos han estado a cargo de Jose Tec Poot (1983, 1985), Neybi Chan (2009), Eliafany Quintal 
(011) y las crónicas de Orilla Canche (1995, 2005). 


Mujer y vida 


Una mujer maya yucateca, como me lo contaron, tiene conocimientos de sus ancestros, cosas con las 
que nacieron, crecieron y fueron resguardando. 


Nacer y crecer en un pueblo viene muchas veces condicionados por el honor familiar o la 
descendencia de sangre, es siempre importante resguardar el honor y la dignidad, más si se es mujer. 


Las diferentes etapas de la vida pueden ser guiados por ciclos o rituales que dan paso. Ya 
desde la concepción y al saber que es una mujer, se piden tratos específicos a la recién embarazada 
como: masajes específicos, cuidados especiales por el clima, la forma de la luna o algunas peculia- 
ridades de la comida. Durante la infancia, un ritual importante es el de la designación del cordón 
umbilical, que debe ser enterrado en el fogón para que la niña permanezca cerca de él; así, cuando ha 
llegado el momento del hetzmek, la niña recibirá elementos importantes de su género, por ejemplo: 
se le entregarán hilos para bordar, algo relacionado con la cocina, ropa, etcétera. 


Al crecer, la niña debe pasar más tiempo con su madre y familiares femeninos para ser cui- 
dada. Tradicionalmente, una mujer debe tener horarios de entrar en su casa, seleccionar sus amigas, 
participar en eventos sociales como la jarana, gremios, corridas. Durante una parte de la adolescen- 
cia, se inicia la enseñanza de las tradiciones culturales que deberá llevar en su vida adulta. A veces, 
la vida adulta se marca por estar casada o por tener hijos. 


Trabajo laboral 


Desde muy temprano, a las 5 de la mañana, se inician las labores de atención al esposo y a los hijos 
que van a la milpa. Sus labores deben incluir cocinar, tortear, bordar, atender a los animales del co- 
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rral y al pequeño huerto que está dentro de su terreno o cercano a él y cuidar a los niños o nietos 
pequeños de la familia. Otras ocupaciones no convencionales son: realizar limpias con hierbas, 
sobar, preparar brebajes, hacer curaciones espirituales o rezar. 


El conocimiento ancestral 
En pláticas registré un mito de la creación del pueblo: 


Estaba el cielo negro y Chaak -dios de la lluvia- le pidió a un sirviente, un ckaak menor, 
que le diera un calabazo para regar la tierra, pero este servidor se equivocó y le dio un calabazo 
con tormentas. El mito dice que hace mucho tiempo llovió mucho y que del cielo cayeron mules 
(montículos prehispánicos) y que ahí quedaron atrapados los aluxes; en ese tiempo los pusoob, 
quienes habían construido mucho de las cosas antiguas construyeron barcos de piedra que se hicie- 
ron duros y murieron ahogados con el diluvio. Entonces el dios del cielo mandó un perro a limpiar, 
pero este se comió todo lo que murió y el dios lo castigó. 


Se piensa que el agua sale de la tierra y a veces sube al cielo a través de los cenotes. 


Hay rituales en los que no puede participar una mujer, pero ella sí tiene conocimientos de 
cómo se hacen, por ejemplo: el chachak, en qué se debe tomar agua de cenotes y hacer bebida a 
los dueños del monte. 


Las mujeres a veces tienen una participación en los rituales, pero es lejana. Sucede que la 
menstruación les veda la entrada en esos rituales. En otro ritual llamdo kex, puede ser ella quien lo 
realize entonando cantos a la casa, o bien haciendo el entierro ritual dentro la casa maya; puede ser 
un animal pequeño como un pavo, pollo o incluso un metate o piedra. 


La participación clave en rituales casi siempre está en la preparación de la comida y de 
algunos ornamentos que se utilizan, como: flores, semillas, incienso, velas, etcétera. 


En la edad adulta, el conocimiento amplio de la vida se transfiere a sus hijos e hijas. La vida 
maya va muchas veces entretejida con el mundo místico. Algunas acciones no deben realizarse por 
temor a ofender a lo sagrado, hay enfermedades que dañan al espíritu, no al cuerpo, por ello nece- 
sitan una curación espiritual o de limpia o de hiervas. El paisaje en que se nace marca nociones de 
la vida. El hombre nace en un universo y forma parte de él. 


Enseñan a tener respeto a la lluvia, a los tornados, a la tierra, al monte, a los cerros, cenotes 
o mar. En sus narraciones, el Universo está vivo, lleno de vida; a veces con un protector que puede 
ser un viento que se transforma en animal. 


Conclusiones 


Brevemente se detalló la vida cotidiana de una mujer. La intención de este trabajo es mostrar la 
fuente de información que los pobladores de una comunidad tienen sobre su cultura y sobre el 
espacio en que nacieron y viven con su comunidad. Una mujer preserva a la eternidad sus conoci- 
mientos y los transmite a sus descendientes. 
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Resumen 


El arribo al poder de Carlos Salinas de Gortari (CSG) en 1988, puso las bases de la actual configura- 
ción de actores económicos y políticos: clase política y partidos al servicio de transnacionales locales 
e internacionales. Su gobierno fue el segundo de los últimos seis bloques sexenales impulsores de la 
desregulación económica y laboral, privatizaciones y desnacionalización de leyes que daban sentido al 
Estado que asumía su responsabilidad educativa. Con la creación del Consejo Nacional para la Cultura 
y la Artes (CNCA), lejos de fortalecer instituciones históricas (SEP, INAH, INBAL), estas han decaí- 
do por la desatención de sus leyes como por la política de separación del vínculo educación/cultura. 
Este trabajo analiza el impacto de la creación de la Secretaría de Cultura que perfila un nuevo modelo 
público para cultura y el patrimonio cultural con base a mercantilización. 


Palabras clave: Salinismo, CNCA, Secretaría de Cultura, Promoción, Comercio, Cultura y Patrimo- 
nio Cultural 


Abstract 


On the arrival of power of Carlos Salinas de Gortari (CSG) in 1988, he put the bases of the current con- 
figuration of economic and political actors: political class and parties to the service of transnationals 
locals and internationals. His government was the second one of the last six blocks of periods of six 
years driving the economic and deregulation labor, privatizations and denationalization of laws that 
were giving sense to the State that was assuming his educational responsibility. With the creation of the 
National Council for the Culture and Arts (CNCA), far from strengthening historical institutions (SEP, 
INAH, INBAL), these have declined for the inattention of his laws as for the policy of separation of 
the link education / culture. This work analyzes the impact of the creation of the Secretariat of Culture 
that outlines a new public model for culture and the cultural heritage with base to commercialization. 


Key words: Salinismo, CNCA, Secretariat of Culture, Promotion, Trade, Culture and Cultural Heri- 
tage(Holdings) 
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Introducción 


El sexenio salinista fue coronado por dos episodios que conmovieron la conciencia nacional y cuyo 
impacto en el ámbito de la diversidad cultural no se puede negar. Uno fue la firma del Tratado de 
Libre Comercio con EEUU y Canadá (TLCAN), y otro la aparición de la guerrilla campesino-indí- 
gena del Frente Zapatista de Liberación Nacional (FZLN). La aparente desconexión entre uno y otro 
hecho se deshace cuando consideramos un aspecto que los negociadores mexicanos del TLCAN no 
consideraron “estratégica” para los intereses nacionales: la defensa de la diversidad natural y cul- 
tural, así como de los bienes naturales y del patrimonio cultural de todos los mexicanos!. Su visión 
estaba dominada por un pragmatismo modernizante, de una “premura” por generar condiciones de 
libertad e impunidad para capitales internacionales (financieros, comerciales, mineros, etcétera) de- 
seosos de tomar la conducción y el rumbo económico del país?. Hoy, esa aspiración se ha concretado 
con creces. 


ID TLC: Cultura, patrimonio cultural y turismo 


El acuerdo tri-nacional firmado con las potencias norteamericanas excluyó por parte del gobierno 
mexicano la protección que, en cambio, EEUU y Canadá sí procuraron en ambos rubros (cultura 
y patrimonio cultural) en sus respectivos protocolos nacionales”.Y aunque en ese lapso los estados 
federados mexicanos crearon instancias de “cultura”, estas, como el CNCA en su momento, operan 
con una lógica clientelar y orientando sus programas al ámbito turístico más que al educativo. Se 
podría objetar que tal descuido del gobierno salinista estaba en parte sustentada en la creación del 
Consejo Nacional para la Cultura y las Artes*. Se argumentó entonces (y hasta la fecha), que Mé- 
xico tendría el instrumento federal para reconfigurar una política cultural de Estado acorde con los 
nuevos tiempos globales, ya que eran la amenaza inmediata contra la diversidad cultural mexicana”. 


Los salinistas preparaban un amplio espectro de reformas legislativas para liberalizar bienes 
y riquezas territoriales del Estado como de la nación. Recordemos la reforma del artículo 123 consti- 
tucional. Esta incide de forma brutal en la diversidad cultural. Tenían claro que instancias con cuerpo 
legal e institucional de interés nacional, eran estorbos. Para ellos, el ingreso de México al mundo 


1 Cuauhtémoc Velasco et al., “Política cultural y patrimonio: Documento de discusión colectiva”. En: Enrique Mon- 
talvo (Dirección), Política Cultural y Patrimonio (Serie Patrimonio Cultural 1), H. Cámara de Diputados (LVIII Le- 
gislatura), México, 2003, pp. 17-48; Rodrigo Gómez García, “Las políticas culturales en México. 15 años de TLCAN 
(1994-2008)”, En: Revista de Economía Política das Tecnologías da Informacao e da Comunicacao, www.eptic.br, Vol. 
XIIL n. 1, Ene-Abr. 2011. 

2 William I. Robinson, 4mérica Latina y Capitalismo Global. Una perspectiva crítica de la globalización, México, Ed. 
Siglo XXI, 2015, p. 73. El autor apunta, sin embargo, que el antecesor de Salinas de Gortari, Miguel de la Madrid Hur- 
tado, ya había tomado medidas previas en esa dirección; un punto de vista similar es Montalvo Ortega, Enrique (2014) 
Neoliberalismo. La Dictadura (Realmente) Perfecta. México: Ariel/INAH, pp. 44-47. 

3 Gómez García, Op. cit. 

4 Decreto por el que se crea el Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, como órgano administrativo descon- 
centrado de la Secretaría de Educación Pública que ejercerá las atribuciones de promoción y difusión de la cultura y 
las artes, 6 de diciembre de 1988, Carlos Salinas de Gortari (Rúbrica); Gómez García, op. cit., quien hace un recuento 
crítico sexenal del CONACULTA hasta el año 2008. 

5 Ibid, Velasco et al, op cit. Empezaba a cristalizar, en el espectro institucional mexicano, la propuesta de la UNESCO 
de entender cultura como herramienta para el desarrollo, base para el impulso de industrias culturales. Algunos acadé- 
micos y no pocos legisladores se sumaron a esa propuesta, ninguneando los logros previos y desvirtuando su sentido 


nacional. 
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globalizado de las finanzas, la especulación, las mafias y los asesinatos de actores incómodos! a 
su proyecto de integración, solo sería posible atendiendo los reclamos del BID y el FMI, instan- 
cias orientadas a la flexibilización de legislaciones nacionales proteccionistas. Así se reflejó en el 
TLCAN, como después con planes regionales concebidos por operadores de transnacionales como 
el extinto Plan Puebla Panamá (2001) y su transformación en el Proyecto Mesoamérica (2007). 


II) El CNCA: ¿Coordinar o debilitar? 


El análisis del decreto de formación del CNCA expone que, así como se estaba atendiendo el recla- 
mo de varios sectores de la sociedad e intelectualidad mexicanas del momento, también evidencia 
que los salinistas iban más allá de los “vacíos” detectados por intelectuales orgánicos como por 
corifeos. En ese entonces “Cultura y las Artes”, como pensaban grupos de la época, no abarcaban 
la tarea encomendada por el Estado al INAH, ni siquiera al INBAL. Demandaban espacios para 
promotores y creadores artísticos y literarios libres ya que, si en algo coincidían, era en el bajo 
nivel de lectura de la población, en el fracaso estructural de la SEP y, sobre todo, en la muerte del 
nacionalismo que identificaba al PRI y al proyecto educativo, amenazado con una reforma autori- 
taria de “modificaciones legales para la administración del sistema escolar”. 


El decreto del CNCA de 1988 señala que deberá “coordinar la actividad cultural” desple- 
gada en más de una decena de instituciones. Un acento similar de “coordinación” de esas y otro 
grupo de instituciones culturales tiene el decreto que da vida a la Secretaría de Cultura (SC)'”. Muy 
pronto se evidenció que, bajo la épica del poder político mexicano, el CNCA acaso alcanzó para 
reverberar una instancia cuya concepción de cultura se disocia de lo educativo, arrastra reminis- 
cencias decimonónicas elitistas y nació minada de prácticas de paternalismo y clientelares'!. Por 
eso, su evolución se orientó hacia un lento, inexorable e intencional proceso de abandono, dete- 
rioro y desprestigio de instituciones que lo nutrían y aún operan como pilares de la política estatal 
en materia de formación y estimulación de memoria histórica (INAH) como de educación artística 
(INBAL) respectivamente. 


Fue esencial, para acotar al INAH y al INBAL, quienes los han “dirigido” desde entonces. 
El incremento de burocracia y presupuesto oficial del CNCA fue constante desde 1988, a diferen- 
cia del índice del incremento de los recursos otorgados al INAH o al INBAL, fundados en leyes 
federales claras y bien definidas, ahora amenazadas, para sus tareas sustantivas. A partir de la crea- 
ción del CNCA se empezaron a vivir tensiones dentro de esas instituciones. Entre otras, 


6 Phil Williams, £l crimen organizado y la violencia en México: una perspectiva comparada, Tomado del sitio <istor. 
cide.edu> México 2016. 

7 Robinson, op. cit. 

8 Juan Manuel Sandoval Palacios (Compilador), La Alianza para la Seguridad y Prosperidad de América del Norte. 
Nuevo Desafío a la Nación Mexicana, México, Ed. UACh/RMALC, 2008 y del mismo autor “Iniciativa Mérida y Plan 
Colombia, proyectos geoestratégicos estadunidenses para la seguridad regional de América del Norte”, En: Sandoval, 
Juan Manuel et al (coord.) (2008) Integración Geoestratégica, Seguridad, Fronteras y Migración en América Latina, 
Quito (Ecuador): Ed. INREDH, pp. 175-206. 

9 Alma Paola Wong, Entregan a la SEP carta en rechazo a la reforma. Firman 8 mil académicos, profesores y ciuda- 
danos, Milenio (Política), 25 de febrero de 2016, p. 28. 

10 Iniciativa del Ejecutivo Federal con proyecto de decreto por el que se reforman, adicionan y derogan diversas 
disposiciones de la Ley Orgánica de la Administración Pública Federal, así como de otras disposiciones para crear 
la Secretaría de Cultura, En: Gaceta Parlamentaria, Año XVIII, No. 4358-8, martes 8 de septiembre de 2015. 


11 Gómez García, op. cit. 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Iván Franco, 2016 


- 185 - 


una decisiva fue el perfil tecnocrático que empezaron a mostrar todos los funcionarios nombrados 
para conducirlos a nivel nacional y local; otra, fue la cada vez más evasiva encomienda de defender el 
patrimonio cultural violentando sus funcionarios: la ley federal en la materia, estimulando su inapli- 
cación y congelando su crecimiento en su materia de trabajo principal. 


En el año 2008, con la reforma del artículo 4* constitucional, el conjunto de la clase política 
partidista puso las bases para dar paso a una instancia nacional “de cultura”. La reforma de dicho ar- 
tículo combina una redacción que integra la confusa, pero generalizada noción “derecho a la cultura” 
con la universalmente aceptada (UNESCO) de “derechos culturales”, haciendo primar la inicial sobre 
la segunda. La aprobación camaral de la SC se decantó entre octubre y diciembre del 2015. Con su 
aprobación se orientó, a contra pelo de una recomendación dictada por la oficina del Alto Comisiona- 
do de la ONU (2003) en materia de derechos humanos: deshacer el vínculo educación-cultura”?. 


TI) Cultura y el patrimonio cultural como recursos económicos 


Gran parte del origen de la decisión presidencial del 2015 se asienta en un aspecto clave: la concep- 
ción mercantil de la actividad cultural y por extensión de la viable, pero riesgosa comercialización (vía 
privatizaciones y/o concesiones) del vasto patrimonio material que legaron las innumerables socieda- 
des prehispánicas. La protección legal de esa herencia está precisamente en la Ley Federal de Zonas y 
Monumentos Arqueológicos, Artísticos e Históricos de 1972, antecedida por una larga historia legisla- 
tiva que se hunde en la etapa colonial'*. Dicha concepción “economicista” parte de entender la cultura 
como un recurso económico**, Y, cuando dicha noción se desdobla en proyecto jurídico, termina por 
otorgar peso excepcional a sus nexos con el entretenimiento, el consumismo y el turismo masivo en 
detrimento de la exaltación de la memoria, la identidad y en general de la responsabilidad educativa 
estatal que ahora se comparte y/o cede a la iniciativa privada. No pocas empresas se frotan las manos 
bajo tal esquema. 


La concepción que rige la Ley Federal vigente, sin descartar la naturaleza real del turismo, lo 
acota anteponiendo el acto educativo al disfrute trivial que hegemoniza el discurso del gobierno y de 
la clase política dominante. Ha sido un largo proceso de desgaste de la concepción que privilegia la 
memoria y la identidad como acto educativo. Por eso, ejemplos contrarios son: a) los espectáculos de 
Luz y Sonido (1970), b) las concesiones como X“Caret en el polo turístico de Quintana Roo (1990), 
c) la denigrante etapa de conciertos nocturnos en zonas arqueológicas de Yucatán y Veracruz (1990- 
2011), d) la venta y concesiones a empresas hoteleras de terrenos con zonas arqueológicas y paisajes 
naturales adjuntos (2000 a la fecha), y e) la venta y concesiones de tierras a empresas mineras ricas en 
zonas de monumentos prehispánicos y pueblos históricos (2006 a la fecha). 


Sobre el último caso, cabe destacar que la destrucción que empresas mineras causan en Mé- 


12 Diagnóstico sobre la situación de los Derechos Humanos en México, OAC-ONU, 2003. En este diagnóstico el Alto 
Comisionado de la ONU recomienda a México no desvincular Educación de Cultura, promover una legislación sobre 
Derechos Culturales (nunca sobre “Derecho a la Cultura”) y fortalecer instituciones como el INAH. Después de 13 años 
todo ha sido desechado por la clase política mexicana. Así, el lazo entre educación y cultura selló su muerte con el decreto 
presidencial del 1 de septiembre de 2015 y, de forma anecdótica,cuando el encargado de la SEP, Aurelio Nuño (egresado 
de una universidad privada elitista), declaró no tener tiempo para atender el ámbito cultural. 

13 Bolfy Cotton, Nación, patrimonio cultural y legislación. Los debates parlamentarios y la construcción del marco jurt- 
dico federal sobre monumentos en México, siglo XX, México, Ed. Porrúa/H. Cámara de Diputados, 2008. 

14 Ernesto Piedras, ¿Cuánto vale la Cultura? Contribución Económica de las Industrias Protegidas por el Derecho de 
Autor en México, Ed. CONACULTA, CANIEM, SOGEM, SACM, México, 2004. 
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xico, como por todo el mundo, son el mejor ejemplo de que los bienes nacionales (naturales y pai- 
sajístico-culturales) no son más de los mexicanos, pues están quedando a expensas de la expansión 
capitalista transnacional cuya lógica de desposesión es total'*. No pocas veces en años recientes fun- 
cionarios del INAH se encargan ahora de justificar, de forma grotesca, la destrucción de patrimonio ar- 
queológico, artístico e histórico, así como la cesión bajo esquemas herméticos de piezas y colecciones 
a museos “mixtos” (público-privados) armados para lucrar a mediano y largo plazo con el patrimonio 
de todos los mexicanos'*. 


V) La Secretaría de Cultura, ente amorfo y riesgoso para el PC 


La creación del CNCA no significó en el corto plazo lo que ahora vemos fue desde su origen su propó- 
sito, es decir, su transformación en Secretaría de Estado'”. Su permanencia fue extrañamente tolerada 
pese a la acumulación de desmanes operativos, duplicidad de funciones, clientelismo y corrupción que 
caracterizó su vida durante 27 años. En conjunto, sus decisiones minaron la naturaleza de institucio- 
nes concebidas y creadas para investigar, proteger y defender el amplio espectro de bienes nacionales 
(históricos y naturales) de todos los mexicanos'*. Algunos antecedentes son la implantación de museos 
privados del cacao en el corazón de zonas arqueológicas simbólicas como Chichén Itzá (fallido) y 
Uxmal (en funciones). 


Así, aterrado por el oscuro panorama que se cernía sobre el país con la cada vez más pronun- 
ciada caída de los precios del petróleo, el gobierno de EPN terminó decidiendo que la cultura debía 
asumirse como una actividad centralizada y, también, como una actividad vinculada al desarrollo 
económico, pues, tal como apuran sus asesores neoliberales, su aporte del 7% al PIB ofrece un sentido 
de oportunidad, tanto a la actividad económica como a la maltrecha fiscalidad ante la larga y fallida 
conducción de la política económica del país'”. Algunos funcionarios ya definen a la nueva Secretaría 
como “estratégica”. Es ese marco el que rige la creación de la nueva instancia de gobierno, quienes sin 
considerar un solo punto crítico de los especialistas, ahora ofrecen en contubernio con la SC recursos 
para proyectos culturales como “premio” por aprobar su constitución ?. 


El decreto presidencial que dio cauce a la creación de la SC señala que se respetarán todas las 
leyes vigentes que dan razón de ser a las instituciones que, finalmente, la conforman (una veintena de 


15 Darcy Víctor Tetreault, “México: la ecología política de la minería”, En: Veltmeyer, Henry y James Petras (2015), El 
Neoextractivismo, ¿Un modelo postneoliberal de desarrollo o el Imperialismo del siglo XXT?, México: Paidós (Crítica), 
pp. 253-279. 

16 Juan Chaia Shaadi, “Museo y el vacío de información”, En: Diario de Yucatán (Local), 26 de febrero de 2016, p. 4. 
17 Un análisis detallado de la Iniciativa que creó la SC es de la Delegación D-II-IA-1, Improcedencia de la Iniciativa para 
crear una Secretaría de Cultura; reglamentación del artículo 4” Constitucional como alternativa urgente, México, Méxi- 
co, 16 de octubre de 2015. Un dato: “A mi nunca me avisaron de que el CNCA sería creado para sustituir a la subsecretaría 
de Cultura”, nos comentó en un entrevista hace unos años quien entonces fue nombrado titular de la SEP Manuel Bartlett, 
operador del fraude de 1988. Podemos o no creerle, pero su testimonio es relevante y lo comparto. 

18 Iván Franco, Analisis del Informe Anual 2007 del CONACULTA (Inédito), que refleja cómo el 80% de las actividades 
de dicho órgano eran desempeñadas por el INAH e INBAL. Asimismo, vasta revisar el oneroso papel de la SEMARNAT 
y la PROFEPA en la recurrente autorización pro-destructiva de áreas naturales por todo el territorio. Para tener un ejemplo 
ágil, gráfico y puntual podemos nombrar el caso de Tajamar en Quintana Roo. 

19 Piedras, op. cit. 

20 Las elites partidistas en boga ya ofrecen recursos para “proyectos culturales”. Consultar www.apoyospef.gob.mx, Pro- 
grama Anual de Proyectos Culturales, H. Cámara de Diputados y Secretaría de Cultura, Tels. (55) 41550559, 41550200 
(ext. 9998) y 018000836627. 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 3, enero-junio 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Iván Franco, 2016 


1873 


instituciones grandes, medianas y pequeñas)?!. No es creíble porque se está cocinando, aunque existen 
algunas iniciativas al respecto, la elaboración de una Ley General de Cultura que podría anularlas. No 
se espera que sus proponentes instalados en la comodidad de sus curules y oficinas, como ha sido ese 
largo proceso de imposición de una línea institucional sobre “Derecho a la Cultura” neo-clientelar y 
mercantilista, tomen en cuenta a quienes están involucrados en una materia de trabajo especializada, 
prohijando el derecho de todos los mexicanos que las elites políticas día a día secuestran”. 


Consideración final 


Con la SC se están poniendo las bases para una liberalización de actividades culturales que impactarán 
más, tanto lo que un día se concibió como el patrimonio arqueológico, artístico e histórico, como la 
dimensión inmaterial que encierran. Dimensión que, en el actual escenario, apunta a una galopante 
folclorización del pasado y del presente con finalidad turística y detrimento educativo. Línea en la que 
incurren partidos, medios masivos, órganos de gobierno, universidades, profesionistas y empresas 
mundiales (New Seven Wonders), ligados a intereses turísticos, poderosos o no. Su creación es una 
muestra del desorden e improvisación que impera en la conducción del Estado mexicano desde hace 
décadas. El marco de la crisis económica y política que define el nacimiento de la SC, más que estruc- 
turar una “política cultural” perfila dar paso a una forma gubernamental de gestión mercantil nobilia- 
ria, partidocrática y de clientelas de “la cultura” y del patrimonio arqueológico, artístico e histórico, 
muy propicia para su escenificación banal y comercialización. 
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